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Zahodni ezoterizem v delu W. B. Yeatsa in Fernanda Pessoe  
Tema magistrskega dela je vpliv različnih gibanj, verovanj in praks, ki jih strokovnjaki 
združujejo pod imenom »zahodni ezoterizem«, na življenje in delo Williama Butlerja Yeatsa 
in Fernanda Pessoe. Kot »ezoterične« razumemo nekatere ideje, ki so se skozi zgodovino 
oblikovale vzporedno s prevladujočo organizirano religijo na eni in pozitivistično znanostjo 
na drugi strani ter s tem tvorijo pogosto spregledani »tretji steber« zahodne kulture. V 
magistrskem delu raziskujem, kako so se ti pojavi, še posebej hermetizem in hermetična 
kabala, alkimija, magija, spiritizem, teozofija in (rožnokrižarski) iniciacijski redovi, motivno 
udejanjili v Yeatsovem in Pessoovem pisanju. Posebno pozornost posvečam tudi njunemu 
pesniškemu postopku, ki ga je mogoče interpretirati z gledišča zahodnega ezoterizma, in 
razumevanju vloge pesnika kot maga ali vidca, posrednika med materialno in duhovno platjo 
bivanja.  
Ključne besede: William Butler Yeats, Fernando Pessoa, zahodni ezoterizem, okultizem, 
modernizem 
Abstract 
Western Esotericism in the Works of W. B. Yeats and Fernando Pessoa 
The thesis deals with the influence of various movements, beliefs, and practices grouped by 
scholars under the term “Western Esotericism” upon the life and works of William Butler 
Yeats and Fernando Pessoa. The term “esoteric” herein refers to certain ideas that were 
formed throughout history in parallel to the dominant organized religion on the one hand and 
positivist science on the other, thus forming an often overlooked “third pillar” of Western 
culture. In the thesis I investigate how these phenomena, especially Hermeticism and 
Hermetic Qabalah, alchemy, magic, spiritualism, Theosophy and (Rosicrucian) initiatic 
orders, manifested themselves as motifs in Yeats’s and Pessoa’s writings. In addition, special 
attention is given to their poetic process, which can be interpreted from the viewpoint of 
Western Esotericism, and to the understanding of the role of the poet as a magician or a seer, 
a mediator between the material and the spiritual planes of existence. 
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1 UVOD  
 
K razmišljanju o dramatičnih duhovnozgodovinskih premikih, ki so zaznamovali Evropo in 
njeno književnost ob prelomu 19. in 20. stoletja, lahko pristopamo na mnoge načine in z 
različnimi fokusi, med katerimi je med bolj zapostavljanimi vidik zahodnega ezoterizma. Ta 
sinkretični konglomerat religijskih in magijskih gibanj, poljudno znan tudi pod imenom 
»zahodna misterijska (ali hermetična) tradicija«, je v apokaliptičnem in vse bolj agnostičnem 
razpoloženju fin de siècla doživel renesanso kot okultizem, ki je s svojo skrivnostnostjo 
privlačil številne umetnike, tudi (in predvsem) literate. Poleg francoskih simbolistov in 
kasneje nadrealistov sta med najbolj reprezentativnimi dediči ezoterične in okultistične misli 
irski nobelovec William Butler Yeats in veliki portugalski modernistični pesnik Fernando 
Pessoa s svojimi heteronimi.  
Kot ugotavlja Patricia Silva McNeill v monografiji Yeats in Pessoa: paralelna pesniška sloga 
(Yeats and Pessoa: Parallel Poetic Styles, 2010), najobsežnejšem primerjalnem delu, 
posvečenem obema pesnikoma, se Pessoo z razlogom pogosto, čeprav zgolj bežno, primerja z 
Yeatsom. Oba sta med drugim izhajala iz manjših narodov na periferiji zahodne Evrope 
(irskega in portugalskega), ki sta prestajala literarno reformo sočasno z njunimi lastnimi 
pesniškimi začetki (McNeill, Yeats 1). Patricia S. McNeill je v svoji študiji pokazala, da gre 
podobnosti prej kot neposrednemu Yeatsovemu vplivu na Pessoo pripisati duhu časa, 
svetovnim nazorom, estetskim okusom in istim vplivom, ki so delovali na oba. Poleg skoraj 
programskega upesnjevanja patriotskih teženj je njuna najbolj očitna skupna točka prav 
okultizem. V magistrskem delu nameravam razkriti ezoterične elemente v njunem življenju in 
delu ter tako opozoriti na ta nekoliko redkeje obravnavani vidik njunih opusov.  
Pri pisanju z namenom, da Yeatsov in Pessoov ezoterizem zaobjamem čim bolj celovito, 
uporabljam različne metode, vsebinsko pa je magistrsko delo razdeljeno na tri dele. V prvem, 
uvodnem delu si prizadevam opredeliti pojem zahodnega ezoterizma ter pokazati, na kakšen 
način vstopa v književnost in s tem postaja možen predmet literarne vede. Pri tem se 
sklicujem na sekundarne vire priznanih strokovnjakov, s pomočjo katerih oblikujem svoj 
pregled zahodnega ezoterizma. Opozarjam tudi na težave, s katerimi se lahko srečamo pri 
akademski obravnavi teh pojavov. V drugem, osrednjem delu sledim razvoju Yeatsove in 
Pessoove ezoterične misli od njenih začetkov do poskusa oblikovanja lastnega ezoteričnega 
sistema (v Yeatsovem primeru) oziroma prezgodnje smrti (v Pessoovem). Tu prevladujeta 
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biografska in psihološka metoda, ki sta se mi zdeli nujno potrebni tudi v nadaljevanju. Čeprav 
takšen pristop danes velja za že nekoliko preživetega, sem presodila, da je v tem primeru 
ključen, saj bi sicer reprezentacijo ezoteričnega lahko pripisali zgolj privlačnosti okultizma 
kot literarne teme in hkrati spregledali ezoterično ozadje Yeatsove in Pessoove poetike, ki se 
kaže v njunem pesniškem postopku. V zadnjem, primerjalnem delu je poleg neposrednih 
besedilnih navezav prav ta v središču moje pozornosti. Moja teza namreč je, da ezoteričnost 
pri Yeatsu in Pessoi ni le v pesniškem podobju, temveč presega meje njunih besedil in 
prežema vsa področja njunega udejstvovanja, zlasti literarnega ustvarjanja. Kot poglavitno 
analitično in interpretativno orodje pri tem rabim tipologijo »okultnega modernizma«, 
možnih načinov zveze med okultizmom in (moderno) umetnostjo, ki jo je razvil italijanski 
zgodovinar hermetične filozofije, dr. Marco Pasi z Univerze v Amsterdamu, in jo povzemam 
na koncu uvodnega dela. Zaradi ne povsem prevedljive narave poezije vse citate iz Yeatsovih 
in Pessoovih pesmi navajam tudi v izvirniku, teoretske, prozne in dramske odlomke pa zgolj 
v prevodu. Prevodi Yeatsove poezije so večinoma delo Nade Grošelj; (delovni) prevodi 
Pessoe, drugih Yeatsovih besedil in strokovnih sekundarnih virov so večinoma moji (kadar ni 
navedeno drugače). 
Čeprav je dolgo trajalo, da se je stroka nehala izogibati dejanskemu pomenu Yeatsovih 
ezoteričnih prepričanj in praks, je bilo od petdesetih let prejšnjega stoletja do danes na to 
temo objavljeno skoraj nepregledno število del. Poskus kakršnegakoli pomembnejšega 
doprinosa bi bil tako praktično nemogoča naloga. Po drugi strani tega ne moremo trditi za 
Pessoo, čigar ezoterizem je v primerjavi z Yeatsovim v večji meri še neraziskan in na 
obsežnejše, podrobnejše in sistematično strokovno delo, ki bi mu bilo posvečeno, še čakamo.1 
Vendar se je tudi tu predvsem v zadnjem času nabralo že kar nekaj akademskih prispevkov in 
Pessoova ezoterična nagnjenja še zdaleč niso več skrivnost ali novost. Cilj magistrskega dela 
torej ni toliko »odkrivanje tople vode« v opusu teh dveh avtorjev, temveč bolj splošno 
raziskovanje vpliva zahodne ezoterične misli na književnost. Menim, da gre za izredno 
zanimivo in bogato temo, ki v slovenskem literarnem in kulturnem prostoru še ni vzbudila 
pozornosti, ki si jo zasluži, zato upam, da bo moj prispevek le eden prvih korakov v tej smeri.   
                                                             
1 Verjetno pa ga lahko pričakujemo v kratkem, saj na tem trenutno dela Marco Pasi, ki je tudi eden najvidnejših      
poznavalcev ezoterične plati Pessoovega opusa. Gre za raziskovalni projekt »Fernando Pessoa in ezoterizem« 
(Fernando Pessoa and Esotericism), ki poteka v okviru Centra za zgodovino hermetične filozofije in sorodnih 
tokov (Center for the History of Hermetic Philosophy and Related Currents/HHP) Univerze v Amsterdamu; 
končni cilj projekta je tudi izid monografije (»Research«). 
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2 ZAHODNI EZOTERIZEM IN LITERARNA VEDA 
 
2.1 Zahodni ezoterizem kot akademska disciplina 
Magija, na katero se bom sklicevala pri obravnavi Yeatsovega in Pessoovega dela, nima 
nobene zveze z iluzionističnimi triki ali fantazijsko literaturo. V našem kontekstu je, če si 
izposodim koncizno definicijo Marka Uršiča, »človeška dejavnost, pri kateri skuša človek-
mag z določenimi postopki in pripomočki vplivati na 'naravni red stvari', ta red spreminjati in 
obenem spreminjati samega sebe« (51). Kot pravi Uršič, so 
hermetični, skrivni cilj magije […] notranje, tj. psihične, duševne ali duhovne spremembe, ki se dogajajo s 
pomočjo zunanjih, 'materialnih' ritualov in pripomočkov. Magija v vzvišenem pomenu (t. i. »visoka 
magija«) je Pot k Sebi – kakor je za alkimijo kot podzvrst magije ugotavljal C. G. Jung. (Uršič 51) 
Takšno razumevanje magije sodi v megleno območje zahodnega ezoterizma, ki si ga bom 
prizadevala opredeliti v nadaljevanju.   
Ko govorimo o zahodnem ezoterizmu, se je treba ves čas zavedati, da imamo opravka z 
izmuzljivim teoretskim konstruktom, ki se je v akademskem diskurzu pričel uveljavljati šele 
v 20. stoletju. Takrat so se namreč pojavili prvi uspešni poskusi opredelitve teh včasih zgolj 
ohlapno povezanih pojavov kot enotnega akademskega področja. Študij zahodnega 
ezoterizma je interdisciplinarna, multidisciplinarna in transdisciplinarna panoga, tesno 
povezana z drugimi humanističnimi vedami, najbolj z religiologijo, zgodovino, antropologijo, 
filozofijo in psihoanalizo oziroma analitično psihologijo. Zaradi močnega vpliva na umetnost 
in popularno kulturo pa je ezoterizem posredno zanimiv predmet preučevanja tudi za 
področja, kot so kulturologija, medijski študiji, umetnostna zgodovina in seveda literarna 
veda, še posebej primerjalna književnost. 
Predmet študija zahodnega ezoterizma so številni tokovi, gibanja, verovanja in prakse, ki so 
se razvili skozi zgodovino zahodne družbe in se v sodobno zavest retroaktivno zakoreninili 
kot idejno medsebojno podobni, čeprav jim je včasih težko neizpodbitno določiti skupni 
imenovalec. Na splošno velja, da gre za ideje, ki se odmikajo tako od ortodoksne judovsko-
krščanske tradicije kot razsvetljenskega racionalizma ter s tem tvorijo nekakšen dolgo 
zamolčani »tretji steber zahodne kulture«. To je oznaka, ki jo v svoji definiciji uporabi 
zgodovinar religije Henrik Bogdan, po katerem je ezoterizem tretja oblika védenja, ki je 
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zavzemala središčno mesto med znanstveno racionalnostjo in religioznostjo ter bila hkrati 
zavrnjena od obeh. Zagovorniki ratia so ezoterizmu zamerili domnevno iracionalnost in 
nagnjenost k metafizičnemu argumentiranju, dogmatična verska doktrina pa ga je obtoževala 
herezije (Bogdan 7). To je verjetno eden glavnih razlogov, da se je ezoterizem kljub 
izrednemu kulturnemu vplivu in celo nezanemarljivi vlogi pri razvoju moderne znanosti tako 
težko prebil v akademsko sfero. Poleg predsodkov in skepse glede tega, ali je res vreden 
akademskega raziskovanja, je težavo predstavljalo tudi dejstvo, da ga ni bilo mogoče uvrstiti 
v nobeno obstoječo disciplino; povezan je z religijo, filozofijo, znanostjo in umetnostjo, 
vendar na nobeno izmed naštetih področij ne spada v celoti in so ga zato vsa skozi zgodovino 
tudi bolj ali manj zanemarjala (Hanegraaff, Western 1–2). 
V prvi polovici prejšnjega stoletja so ezoterizem pričeli resno obravnavati zgodovinarji antike 
in renesanse. Eno najpomembnejših središč je bil londonski inštitut Warburg, kjer je delovala 
tudi Frances Yates. Prva katedra je bila ustanovljena leta 1965 na École pratique des hautes 
études pariške Sorbone pod imenom »Zgodovina krščanskega ezoterizma«, ko jo je leta 1979 
prevzel Antoine Faivre, pa je bila preimenovana v »Zgodovino ezoteričnih in mističnih tokov 
v moderni in sodobni Evropi«. Poleg sorbonske danes deluje še katedra na Univerzi v 
Amsterdamu (»Zgodovina hermetične filozofije in sorodnih tokov«, ustanovljena leta 1999), 
EXESESO, Center za študij ezoterizma na Univerzi v Exetru (VB), ki je prav tako ponujal 
magistrski in doktorski študijski program, pa se je zaprl leta 2014 po smrti profesorja in 
direktorja Nicholasa Goodrick-Clarka. Leta 2002 je bilo ustanovljeno ameriško Združenje za 
študij ezoterizma (ASE), leta 2005 pa Evropsko društvo za študij zahodnega ezoterizma 
(ESSWE), ki izdaja tudi strokovno revijo Aries.  
Težko opredeljivi predmet študija zahodnega ezoterizma je najlaže ilustrirati s pomočjo 
konkretnih primerov. Zato naj zgodovinski pregled, ki sledi, služi kot seznam 
najpomembnejših tokov, ki jih lahko razumemo kot ezoterične in so tako vsaj posredno 
vplivali tudi na Yeatsovo in Pessoovo misel.  
2.1.1 Zgodovina ezoterizma 
Najzgodnejše oblike tega, kar danes pojmujemo kot (zahodni) ezoterizem, so se pojavile v 
pozni antiki, ko je bil duh časa naklonjen religijskemu sinkretizmu in eklekticizmu. V 
Aleksandriji sta cveteli astrologija in alkimija, vzporedno z judovstvom in vzponom 
krščanstva pa so se razvili alternativni duhovni in miselni tokovi, kot so hermetizem, 
novoplatonizem in gnosticizem. Če sežemo še dlje v preteklost, lahko duhovno podlago 
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kasnejših ezoteričnih sistemov odkrijemo že v arhaični dobi, v filozofiji narave, pitagorejstvu, 
orfizmu in misterijskih kultih. Kot bomo videli v nadaljevanju, pa se strokovnjaki strinjajo, 
da se je ezoterizem v današnjem pomenu najbolj prominentno uveljavil v renesansi, ko se je 
Evropa obrnila nazaj k svojim antičnim koreninam. 
Vendar pri tem ne smemo izpustiti srednjega veka, čeprav je za nekatere antične aspekte 
ezoterizma zaradi pritiska krščanske teologije pomenil obdobje zatišja. Kot rezultat 
kompleksnega pluralističnega diskurza med krščansko, judovsko in islamsko tradicijo so bili 
krščanski teologi od 10. stoletja naprej vse bolj seznanjeni z arabsko znanostjo in filozofijo 
(Von Stuckrad, »Astrology III« 120). V 12. stoletju in kasneje se je zahodna Evropa prek 
kulturnih stikov z muslimani in Judi ponovno seznanila s hermetizmom, alkimijo in 
astrologijo, še posebej v Španiji in južni Italiji pa se je začela razvijati kabala. Srednjeveško 
katarstvo, dualistična sekta, ki jo je krščanstvo označilo za heretično, je postalo osnova za 
poznejša novokatarska gibanja (Introvigne, »Neo-Catharism« 826); podobne dualistične 
oziroma gnostične poteze je imelo tudi bolgarsko bogomilstvo (Bozoky 192). Mitske zgodbe 
in legende o svetem gralu v srednjem veku po konsenzu večine sodobnih strokovnjakov 
sicer niso bile ezoterične narave, temveč so bile povezane z rimskokatoliško evharistično 
duhovnostjo ali literaturo z razvedrilno funkcijo, vendar so prek romantične interpretacije v 
19. stoletju vstopile v teozofijo in s tem na področje ezoterizma (Introvigne, »Grail« 436). 
Podobno je ezoterične podtone dobil red vitezov templjarjev zaradi kasnejšega 
prostozidarskega mita o njihovem skrivnem preživetju, čeprav nimamo pravih razlogov za 
sklepanje, da bi na kakršenkoli način deviirali od ortodoksne katoliške vere, za katero so se 
borili (Mollier 850). Na splošno pa je bil evropski srednji vek kljub vladavini krščanstva 
mnogo bolj prežet z magijo, kot se morda zdi na prvi pogled. Med drugim so nastajali številni 
»grimoriji« (fr. in ang. grimoires), magijski priročniki, ki so ob prelomu 19. in 20. stoletja 
postali podlaga za magijski obredni sistem Hermetičnega reda Zlate zore, katerega član je bil 
tudi Yeats. 
V renesansi so se pojavile tendence k spajanju nekrščanskih oz. poganskih elementov s 
krščansko mistiko in judovsko kabalo, s čimer je nastal t. i. »osnovni referenčni korpus« 
zahodnega ezoterizma (Hanegraaff, Western 25). Pri tem je imel eno od ključnih vlog tudi 





 pripisal samemu Zaratustri (Zoroastru)
3
 ter jih povzdignil kot najbolj 
dovršen primer višje starodavne religije in domnevno podlago platonizma. S tem je sprožil 
dolgotrajno fascinacijo s figuro Zaratustre, ki je v zahodno zavest vstopil kot avtoriteta 
starodavne modrosti (ibid. 26) Med najpomembnejšimi ezoteričnimi misleci italijanske 
renesanse najdemo tudi druga velika zgodovinska imena, kot so Marsilio Ficino, Giovanni 
Pico della Mirandola in Giordano Bruno.  
Marsilio Ficino (1433–1499) velja za osrednjega renesančnega filozofa. Po naročilu Cosima 
de' Medici je v latinščino prevedel Platonove dialoge in osnovno besedilo hermetizma, zbirko 
filozofsko-teoloških traktatov, znano pod naslovom Corpus Hermeticum. S svojimi spisi je 
postavil temelje velikemu renesančnemu preporodu platonizma in vodil t. i. »platonsko 
akademijo« v Firencah. Pomemben je tudi kot utemeljitelj t. i. prisce theologie, verovanja v 
pristno, prvotno modrost in enotno resnico, ki predstavlja bistvo vseh religijskih izročil.  
Zaratustra in Hermes Trismegist, domnevni avtor Corpusa, sta bila po njem na samem 
začetku verige starodavnih modrecev (prisci theologi) ki je vključevala tudi Orfeja, 
Aglaofema, Pitagoro, Filolaja in Platona.
4
 Hermes Trismegist ali »Trikratnajvečji« (kot 
zakonodajalec, filozof in svečenik) naj bi bil resničen egipčanski mag in prerok, ki so ga 
legende prek ustnega izročila poistovetile z egipčanskim bogom Thotom (oziroma z 
njegovim vnukom Trismegistom) (Škamperle 4). Prisco theologio naj bi tako po Ficinu 
vsebovali Kaldejski oraklji, Corpus Hermeticum, orfične himne in pitagorejski spisi. Čeprav 
je verjel, da je Zaratustra starejši od Trismegista in s tem večja avtoriteta, je v spisu De vita 
                                                             
2
 Filozofsko-duhovno besedilo, pisano v heksametrih in ohranjeno zgolj v fragmentih, na katere so se sklicevali 
antični novoplatonisti. Običajno se pripisujejo Julijanu Kaldejcu in/ali njegovemu sinu Julijanu Teurgu iz 2. 
stol. po Kr. 
3
 Sicer perzijski modrec, prerok in religijski reformator, ki velja za utemeljitelja zaratustrstva (zoroastrizma), 
ene najstarejših še obstoječih religij. Zaratustrstvo naj bi bilo tudi najstarejša znana monoteistična religija. 
Grkom je Zaratustra postal znan kot ustanovitelj perzijskega svečeništva – svečeniki so se imenovali magi – ter 
s tem magije, astrologije in drugih »skrivnih znanosti« (De Jong 1182). 
4
 Ficinova genealogija se je iz spisa v spis nekoliko spreminjala, zmeraj pa je vključevala šest členov. Zaratustro 
je (po Pletonovem zgledu) na začetek postavil šele naknadno, saj je prvenstvo prej pripisoval Hermesu (v 
predgovoru, Argumentum, k hermetičnemu spisu Pimander iz leta 1468), Filolaj pa je v Theologii Platonici 
(dokončani 1474) izpadel. Trismegista je povezoval tudi z Mojzesom (živela naj bi v istem času) ali ga z njim 
celo skoraj istovetil (Yates 26). Ficino je verjel, da je Corpus mnogo starejši, kot je v resnici, zato nekatere 
njegove predstave temeljijo na napačnem datiranju besedil. Danes velja, da so nastala med 2. in 3. stol. po Kr., 
vendar ni izključeno, da so nastavki zanje starejši (Škamperle 4). 
12 
 
coelitus comparanda slednjega označil za učitelja astralne magije, ki je lahko uporabna tako 
pri zdravljenju telesa kot duha (Hanegraaff, Western 27).  
Pico della Mirandola (1463–1494) je pomemben zaradi svoje vloge pri razvoju t. i. 
»simbolizma števil«, utemeljenega na pitagorejstvu, in preoblikovanju judovske kabale v 
okviru krščanstva v »krščansko kabalo« (Hanegraaff, Western 28). Tako kot Ficino si je 
prizadeval najti univerzalno modrost, ki bi razrešila konflikte med različnimi filozofskimi in 
teološkimi šolami, in pri tem postavil tezo, da tako vsa poganska izročila kot skrivno izročilo 
kabale vsebujejo temeljne krščanske resnice (ibid.). Krščansko kabalo je naprej razvijal 
nemški teolog in ezoterik Heinrich Cornelius Agrippa (1486–1535), še posebej v vplivnem 
delu De occulta philosophia libri tres (1533) (ibid. 29). Nanj se je med drugim oprl tudi 
Giordano Bruno (1548–1600), ki pa mu je kopernikanski obrat dobesedno odprl nove 
razsežnosti. Medtem ko Agrippa svojo filozofijo še vedno utemeljuje na geocentričnem 
principu (ibid.), je za Bruna vesolje neskončno, razsrediščeno in Eno. Zaradi svojih idej, ki 
jih lahko opredelimo kot monistične in panteistične, je bil, kot vemo, obsojen herezije in leta 
1600 sežgan na grmadi. Agrippa je imel pomemben vpliv tudi na elizabetinskega matematika, 
astronoma, astrologa, okultnega filozofa in maga Johna Deeja (1527–1608). Dee naj bi se 




Poleg Italije je bila pomembno središče razvoja ezoteričnih idej tudi Nemčija. Ob Agrippu sta 
tu pomembna predvsem Paracelzij (1493–1541) in Jacob Böhme (1575–1624). Paracelzij je 
na podlagi alkimistične literature in poznavanja ljudskih zdraviteljskih praks razvil t. i. 
Naturphilosophie, metodo, po kateri naj bi se zdravniki učili neposredno od narave same. 
Paracelzovstvo, znano tudi kot »kemijska filozofija«, se je razširilo v Francijo in Anglijo ter 
postalo močna gonila sila pri inovacijah v medicini in alkimiji. Tudi na podlagi alkimije in 
paracelzovstva je luteranski teolog in mistik Böhme napisal delo Krščanska teozofija, poskus 
teodiceje, utemeljen v lastni vizionarski kozmogoniji (Hanegraaff, Western 31–32). 
V kontekstu Yeatsove in Pessove misli in pri motivni analizi njune poezije bodo za nas 
ključnega pomena iniciacijski redovi, med katerimi sta najbolj slovita rožnokrižarstvo (tudi 
»rozikrucijanstvo«) in prostozidarstvo (tudi »framasonstvo«). Verovanje v prenos 
starodavnega izročila iz generacije v generacijo je eno osnovnih načel ezoterizma, ideja 
formalne organizacije s takšno posredovalno funkcijo pa se je začuda pojavila šele v 17. 
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 Svetopisemski očak Enoh (ali Henoh) naj bi, kot je trdil Dee, sicer zadnji poznal angelski jezik. 
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stoletju (Hanegraaff, Western 33). Prvič jo srečamo leta 1614, ko je v Nemčiji izšel prvi 
izmed treh »rožnokrižarskih manifestov«, Klic bratstva Rožnega križa (Fama fraternitatis 
Roseæ Crucis). Besedilo pripoveduje o tem, kako se je C. R. (kasneje identificiran kot 
Christian Rosenkreuz) med potovanji po Vzhodu izučil »okultnih znanosti« in nato ustanovil 
skrivno bratovščino z namero ohranitve pridobljene modrosti. Leta 1615 je sledila Izpoved 
bratstva Rožnega križa (Confessio fraternitatis Roseæ Crucis) in nato Alkimijska poroka 
Christiana Rosenkreuza (Chymische Hochzeit Christiani Rosencreutz, 1616)
6
, alegorična 
pripoved o Christianovi osebnostni preobrazbi na osnovi alkimističnega simbolizma. S temi 
manifesti naj bi bratstvo želelo sprožiti »vsesplošno reformacijo sveta«, ki bi se začela v 
kulturi, religiji in znanosti (Dietzfelbinger 223). Nobenega dokaza ni, da bi rožnokrižarska 
bratovščina kdaj obstajala ali da bi bil Rosenkreuz dejanska zgodovinska oseba. Kljub temu 
pa rožnokrižarstvo še vedno buri zahodno domišljijo in od 17. stoletja naprej poznamo več 
primerov organizacij in posameznikov, ki so se deklarirali kot »rožni križarji«.  
Nasprotno gre pri prostozidarstvu za resnično iniciacijsko bratovščino, ustanovljeno na 
Škotskem, ko so srednjeveški zidarski cehi pričeli sprejemati člane, ki niso bili zidarski 
mojstri. Po Wouterju J. Hanegraaffu naj bi se obdobje organizacijske transformacije teh 
stanovskih združenj pričelo proti koncu 16. stoletja in nadaljevalo v 17. (Western 35), vendar 
o tem, kdaj je prostozidarstvo v resnici nastalo, nimamo natančnih podatkov. Do prvih 
desetletij 18. stoletja so prostozidarji na splošno veljali za rožne križarje in alkimiste. 
Predvsem v Franciji se je tradicija tudi nadaljevala v ezoteričnem duhu, medtem ko so se 
angleški prostozidarji od ezoterizma distancirali in se preobrazili v racionalistično 
humanitarno gibanje (ibid.). Nekateri avtorji 19. stoletja, predvsem Johann Gottlieb Buhle in 
Thomas De Quincey, so verjeli, da gre pri prostozidarstvu za razvojno obliko 
rožnokrižarstva, vendar to seveda vzbuja pomisleke na več ravneh, predvsem zaradi 
konsenza, da »izvirna« rožnokrižarska bratovščina najverjetneje nikoli ni dejansko obstajala. 
Organizacijska in ritualna struktura prostozidarstva je navdihnila večino poznejših 
ezoteričnih redov. Na njenih temeljih deloma stoji tudi Hermetični red Zlate zore, čeprav sam 
po sebi ni prostozidarska organizacija. Kot posebno obliko prostozidarstva (nastalo v Franciji 
druge polovice 18. stoletja) velja omeniti še ezoterično-krščanski teurgični red Élus Coëns, ki 
je temeljil na obliki krščanskega misticizma, kasneje retrospektivno poimenovanega 
martinizem. 
                                                             
6




Razsvetljensko vzdušje z znanstveno revolucijo in pospešeno sekularizacijo je bilo na 
splošno manj naklonjeno ezoterični metafiziki, vendar sta dva najpomembnejša ezoterična 
misleca tega obdobja izšla prav iz okrilja razsvetljenske naravoslovne znanosti. Emmanuel 
Swedenborg (1688–1772) in Franz Mesmer (1734–1815) sta za nas pomembna zato, ker 
predstavljata prve začetke okultizma v smislu moderne različice ezoterizma, ki se je razvila v 
19. stoletju. Swedenborg, ki je bil rojen na Švedskem, je večji del življenja deloval predvsem 
kot znanstvenik in izumitelj, dokler ga ni duhovno prebujenje, povezano z vizijo Kristusa, 
preusmerilo k teologiji in misticizmu. Njegov najpomembnejši vpliv na kasnejšo ezoterično 
misel je povezan s teorijo korespondenc, po kateri so tuzemski in fizični pojavi v 
medsebojnem, ujemajočem se odnosu z ekvivalentnimi onstranskimi, metafizičnimi. Vsaka 
višja duhovna resničnost ima tako v materialnem svetu odgovarjajočo korespondenco in 
obratno.  
Mesmer je bil zdravnik nemškega porekla, ki je razvil teorijo t. i. živalskega magnetizma, 
imenovanega tudi »mesmerizem«. Zagovarjal je misel, da je na materialni svet mogoče 
vplivati z manipulacijo nevidne naravne sile in to tehniko uporabljal pri zdravljenju 
pacientov, saj je verjel, da so bolezni, tako telesne kot duševne, posledica motenj v pretoku te 
življenjske energije. Mesmerizem je predhodnik številnih novodobniških metod energetskega 
zdravljenja. Zaradi somnambulnih transov, ki jih je včasih povzročil pri pacientih, je imel 
vlogo tudi pri razvoju hipnoze, parapsihologije in spiritizma, religijskega gibanja, ki temelji 
na verovanju v zmožnost komunikacije z dušami umrlih. 
Vpliv mesmerizma je bil eden od razlogov, da si je v začetku 19. stoletja ezoterizem kljub 
zapletenemu in včasih antagonističnemu odnosu z moderno znanostjo v nekaterih aspektih 
utrl pot tudi v razvijajoče se discipline psihologije, psihiatrije in psihoanalize. Najbolj izrazit 
primer prepleta ezoterizma in psihologije je delo Carla Gustava Junga (1875–1961), ki je 
svojo analitično psihologijo med drugim utemeljeval tudi na gnosticizmu in gnostični 
alkimiji. ZDA in Evropo je v tem času zajela fascinacija s spiritizmom, ki je postal tako rekoč 
popularen hobi zlasti za srednje in visoke sloje prebivalstva. V drugi polovici 19. stoletja je 
ezoterična misel doživela nekakšno drugo renesanso, pri čemer so različni posamezniki in 
organizacije pod vplivom somnambulizma in spiritizma ponovno odkrili in na novo utemeljili 
srednjeveške in renesančne ezoterične ideje v iskanju tretje poti med tradicionalnim 
krščanstvom in pozitivistično znanostjo (Hanegraaff, Western 39). Žarišči teh gibanj, ki jih 
danes pogosto združujemo pod krovnim pojmom »okultizem« in predstavljajo izvor tako 
Yeatsove kot Pessoove ezoterične misli, sta bili predvsem Francija in Velika Britanija.  
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Hanegraaff razločuje med (primarno francoskim) »okultizmom desnice« in (primarno 
angloameriškim) »okultizmom levice« (Western 39).7 Francoske tokove sta ne glede na 
politično prepričanje posameznikov (konservativno ali progresivno) močno zaznamovali 
Rimskokatoliška cerkev in »obsesivna nostalgija po izgubljeni enotnosti univerzalne 
'Tradicije'« (ibid.). Najbolj vplivni figuri sta bila zagotovo Éliphas Lévi (psevdonim abbéja 
Alphonsa Louisa Constanta, 1810–1875) in Papus (psevdonim Gérarda Encaussa, 1865–
1916). Papusov »novomartinizem« predstavlja vrhunec francoskega okultizma, Lévi pa je s 
svojimi spisi o kabali in magiji v veliki meri določil okultistično prakso kabalistične magije, 
ki jo je v okrilju Hermetičnega reda Zlate zore prakticiral tudi Yeats.  
Angleško govoreči svet je bil, prav nasprotno, pod vplivom »antikrščanskih mitografskih 
tradicij, utemeljenih na delu razsvetljenskih svobodnjakov, ki so trdili, da religija nima izvora 
v božanskem razodetju, temveč v 'naravni religiji' čaščenja sonca in faličnega kulta« 
(Hanegraaff, Western 40). Ruska emigrantka, filozofinja in okultistka Helena Petrovna 
Blavatsky (1831–1891) je v ZDA z deloma Razkrita Izida (Isis Unveiled, 1877) in Skrita 
doktrina (The Secret Doctrine, 1888) utemeljila (moderno) teozofijo, gibanje, ki evropski 
ezoterizem združuje z verovanji Daljnega vzhoda (hinduizmom in budizmom). Teozofija je 
imela izredno močan vpliv na zahodno kulturo in je s svojim sinkretizmom postala tako rekoč 
duhovna mati kasnejšim novodobniškim (New Age) gibanjem. Tako Yeats kot Pessoa sta s 
svojo ezoterično izobrazbo začela v okviru teozofije. Od teozofskega gibanja se je v drugem 
desetletju 19. stoletja odcepila večina nemških teozofov pod vodstvom Rudolfa Steinerja in 
ustanovila antropozofijo, osnovano na krščanski preinterpretaciji teozofske misli. 
Nekoliko manj kot teozofija je v splošno zavest usidran Hermetični red Zlate zore 
(Hermetic Order of the Golden Dawn oz. Ordo Hermeticus Aurorae Aureae), angleški 
magijski iniciacijski red, utemeljen na sistemu hermetične kabale.8 Osišče Zlate zore je bila 
teurgija (praksa ceremonialne kabalistične magije) s ciljem duhovnega napredka. Kar zadeva 
hierarhično strukturo, se je Zlata zora zgledovala pri prostozidarskem redu Societas 
Rosicruciana in Anglia, ta pa pri Redu Zlatega in Rožnega križa (Orden des Gold- und 
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 Terminologijo si Hanegraaff izposoja iz dela Teozofsko razsvetljenje (The Theosophical Enlightenment, 1994) 
Joscelyna Godwina. 
8
 T. i. »hermetična kabala« se je razvila v času renesanse vzporedno s »krščansko kabalo«, ki je bila poskus 
združitve judovske kabale s krščansko teologijo. Pri hermetični kabali gre za tipično sinkretičen konglomerat 




Rosenkreutz), nemške rožnokrižarske organizacije. Med znanimi člani Zlate zore najdemo 
Arthurja Edwarda Waita, mistika in okultista, ki je skupaj s Pamelo Colman Smith ustvaril 
sloviti Rider-Waite tarot, maga Aleistra Crowleyja, ustanovitelja religije Thelema, pa tudi 
številna prepoznavna imena iz literarnega sveta, kot so Bram Stoker, Charles Williams, 
Algernon Blackwood, Arthur Machen, Gustav Meyrink in seveda William Butler Yeats.  
Na prelomu 19. in 20. stoletja so nastali tudi ezoterični sistemi, ki niso temeljili na magiji, 
temveč je bil v ospredju zgolj duhovni in osebnostni razvoj. Takšni sta bili npr. šoli grško-
armenskega učitelja Georgija Ivanoviča Gurdžijeva (1866–1949) in njegovega ruskega 
učenca Pjotra Demjanoviča Uspenskega (1878–1947) (Hanegraaff, Western 42). Večino 
omenjenih ezoteričnih in okultističnih gibanj v tem obdobju Hanegraaff pojmuje kot aspekte 
t. i. »okulture« (occulture), ki jo opredeli kot 
tisto, za kar se zdi, da je postalo konstanten fenomen v moderni in sodobni družbi: obstoj medsebojno 
prepletenih, nenehno spreminjajočih in razvijajočih se mrež skupin in posameznikov, ki jim je skupno 
nezadovoljstvo s pristopi k resničnosti, znanju in življenjskemu slogu, ki jih promovirajo večinske 
[mainstream] izobraževalne ustanove in informacijski kanali. (Hanegraaff, Western 42) 
Moje mnenje je, da takšen zgodovinski pregled ponazarja boljši splošen uvod v široko, 
zapleteno in heterogeno področje zahodnega ezoterizma kot katerakoli definicija, čeprav tudi 
teh v strokovnem besedilu, ki obravnava ezoterizem, ne moremo zaobiti. Težava pri 
definicijah je poleg nejasnosti pojma tudi v tem, da gre za zelo mlado disciplino in zato 
marsikaj še ni povsem dorečeno. Tako še vedno prihaja do razhajanja mnenj že glede 
terminologije in najosnovnejših opredelitev. V ospredju mojega zanimanja je seveda 
literatura, zato moj namen ni priti tem vprašanjem do dna. Ker pa se v nadaljevanju ves čas 
sklicujem na pojme, ki pripadajo tematskemu polju zahodnega ezoterizma, se mi zdi na 
mestu vsaj poskus pojasnitve temeljnih terminov.  
2.1.2 Etimologija in težave s terminologijo  
Pridevnik »ezoteričen« (gr. esoterikós) je mlajši od svoje protipomenke »eksoteričen« (gr. 
eksoterikós, ki jo najdemo že pri Aristotelu. Izvor ima v satiri Lukijana iz Samostate iz 2. 
stoletja, kjer je uporabljen v svojem primarnem, dobesednem pomenu »notranji«. Še mnogo 
krajšo zgodovino ima iz njega izpeljani samostalnik »ezoterizem«. Do pred kratkim je 
veljalo, da se je prvič pojavil šele v 19. stoletju kot l'ésotérisme v študiji francoskega teologa 
Jacquesa Matterja o gnosticizmu (1828), vendar je leta 2010 zgodovinarka Monika 
Neugebauer-Wölk dokazala zgodnejši primer (1792) samostalniške rabe v nemščini 
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(Esoterik) (225). Po Hanegraaffu »zahodni ezoterizem« tako »ni naravni termin, ampak 
umetna kategorija, retrospektivno aplicirana na vrsto tokov in idej, ki so bile znane pod 
drugimi imeni vsaj do konca 18. stoletja« (Western 3). To tudi pomeni, da je šele proti koncu 
17. stoletja prišlo do prvih poskusov, da se te svetovne nazore zaradi njihovih strukturnih 
podobnosti prikaže kot enovito, koherentno domeno (ibid.).  
V angleški jezik je beseda esotericism vstopila s teozofom Alfredom Percyjem Sinnettom in 
njegovo knjigo Ezoterični budizem (Esoteric Buddhism, 1883), vendar ima v anglofonskem 
okolju še vedno prednost izraz the occult (»okultno«) (Hanegraaff, »Textbooks« 184), v tem 
primeru rabljen kot sopomenka. Na splošno sta termina »ezoterizem« in »okultizem« dolgo 
veljala za ekvivalentna, tako rekoč za sinonima; do razločevanja je v akademskem diskurzu 
prišlo šele v zadnjih desetletjih. Med glavnimi zagovorniki te distinkcije je tudi Hanegraaff, 
ki obravnava okultizem kot posebno razvojno obliko in s tem podpomenko ezoterizma (New 
385). Trenutno naziv »okultizem« v akademski rabi najpogosteje služi za poimenovanje 
specifične usmeritve znotraj zgodovine zahodnega ezoterizma, ki se je formirala v 19. in 
nadaljevala skozi 20. stoletje. Hanegraaff tako razlikuje dva načina razumevanja okultizma. 
V prvem, deskriptivnem pomenu, s katerim smo se že srečali, je rabljen kot krovni pojem za 
sorodne ezoterične manifestacije fin de siècla, še posebej za francoske tokove, ki jih je sprožil 
Éliphas Lévi in so se razcveteli v Papusovem novomartinizmu. V drugem, analitičnem in 
tipološkem smislu pa se ne nanaša le na te tokove same po sebi, ampak tudi na vrsto 
ezoterizma, ki jo predstavljajo in je značilna tudi za večino drugih ezoteričnih tokov od 
približno sredine 19. stoletja naprej, od spiritizma prek teozofije in magijskih organizacij, 
kakršen je bil angleški Hermetični red Zlate zore, vse do nekaterih novodobniških gibanj. V 
tem smislu ima okultizem svoje začetke v 18. stoletju s Swedenborgom in Mesmerjem. Še 
teže opredeljiv je pojem »okultnega« v posamostaljeni obliki, za katerega se zdi, da zajema 
vse s »karizmo nerazložljivega«, in po Hanegraaffovih besedah predstavlja nekakšen 
»intelektualen smetnjak za ostanke«, fenomene, ki ne sodijo niti v znanost niti v religijo 
(Hanegraaff, »Occultism« 888). 
Kjer je potrebno, si prizadevam slediti terminološkemu razlikovanju med ezoterizmom in 
okultizmom, čeprav za to magistrsko delo niti ni bistvenega pomena. Ker sta tako Yeats kot 
Pessoa delovala na prelomu 19. v 20. stoletje, je njuno ezoterično udejstvovanje pripadalo 
okultizmu kot variaciji zahodnega ezoterizma. Kar se tiče njunega pisanja, lahko torej enako 
upravičeno govorimo tako o »ezoteričnih« kot o »okultističnih« (ali celo »okultnih«) vplivih 
in motivih ter izraze do neke mere rabimo sinonimno, vendar se moramo kljub temu ves čas 
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zavedati, da nam takšno rabo dopušča kontekst in da ne gre za popolno semantično 
prekrivanje. Za naslov in opredelitev teme sem izbrala oznako »zahodni ezoterizem«, ki je 
tudi v slovenščini prevodni neologizem, vpeljan za potrebe akademskega diskurza. Razlog za 
to odločitev je bila želja po čim večji natančnosti in hkrati izogibu pejorativnim konotacijam. 
V splošni rabi je bolj uveljavljen samostalnik »ezoterika« iz nem. Esoterik, ki ga najdemo 
tudi v SSKJ z razlago »nauk o neznanem, obstoječem onkraj razumljivega«. Podobno 
ohlapna je razlaga okultizma kot nauka »o spoznanju skrivnostnih, nedostopnih stvari«. Ne 
glede na njuni nevtralni definiciji pa sta po mojem mnenju obe besedi v splošni zavesti 
preveč obremenjeni z asociacijami, ki lahko sprožijo neustrezno razumevanje ali celo 
vzbudijo odpor: »ezoteriko« pogosto povezujemo z nekaterimi vsebinsko praznimi, 
komercializiranimi novodobniškimi produkti, medtem ko ima »okultizem« za mnoge 
nelagodno zlovešč prizvok, kar je posledica popačene reprezentacije v popularni kulturi, ki ga 
najpogosteje demonizira ali celo enači s (prav tako v veliki meri površno razumljenim) 
satanizmom. »Ezoterizem«, ki ga v slovenskem jeziku srečamo redkeje, se tako zdi 
najprimernejši izraz, in čeprav morda za zdaj zveni nedomače, je po mojem mnenju prav zato 
tudi ustrezno nevtralen. 
Kljub temu je treba še enkrat poudariti, da ezoterizem na splošno ostaja bolj ali manj sporen 
pojem, ki ga je zaradi njegove heterogenosti skoraj nemogoče zadovoljivo definirati. 
Problematična je tudi oznaka »zahodni«, ki ne tvori protipomenke »vzhodnemu ezoterizmu«, 
kot bi morda mislili na prvi pogled, temveč se je pričela uporabljati za razločevanje od 
univerzalnega ezoterizma; gre torej za poudarjanje specifičnosti in ne za geografski 
deskriptor (Asprem 8). Čeprav so bili seveda ves čas njegovega razvoja prisotni in celo 
ključni vzhodni vplivi, gre v ožjem zgodovinskem pomenu za specifično evropski oz. 
zahodni fenomen. Zato je oznaka do neke mere upravičena, če jo razumemo v tipološkem 
smislu, vendar je bila v zadnjih letih deležna številnih kritik. Po Egilu Aspremu se kritiki 
večinoma sklicujejo na fluidnost pojma »Zahod« in »ezoterične« tokove, za katere se zdi, da 
nasprotujejo takšni klasifikaciji, s poudarkom na islamskih, judovskih in vzhodnoevropskih 
primerih (4). Med takšnimi kritiki je tudi Kennet Granholm, ki meni, da v nasprotju z 
ezoterizmom t. i. Zahod, ki je navsezadnje prav tako konstruiran, poleg tega pa tudi 
kompleksnejši in še bolj problematičen koncept, do zdaj ni bil deležen zadostne teoretske 
obravnave znotraj akademskega študija zahodnega ezoterizma. Lastnost »zahodnega« je 
pogosto definirana glede na to, kar se doživlja kot ne-zahodno, pri čemer je to velikokrat 
predstavljeno z negativnim predznakom zato, da bi se Zahod prikazal v pozitivni luči. V 
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nasprotju s tem ezoterike navadno bremeni nič manj vprašljiv »pozitivni orientalizem«, ki se 
odraža v romantiziranju »drugega« (z Vzhoda) ali nekaterih njegovih aspektov. Granholm 
zato predlaga, da je k pridevniku »zahodni« v ezoteričnem diskurzu najbolje pristopati kot k 
interni, emski
9
 kategoriji (63–64). 
Nekateri avtorji so mnenja, da moramo biti previdni tudi pri besedi »tradicija« oz. »izročilo« 
(tradition). Ta je lahko zavajajoča v zvezah, kot so »ezoterično/okultistično/okultno izročilo« 
ali »zahodno misterijsko izročilo«, ki se včasih pojavlja kot alternativna sopomenka 
zahodnemu ezoterizmu. Timothy Materer opozarja, da ta beseda implicira obsežno snov, ki 
pa je relativno natančno določena (xii), česar za ezoterična »izročila« ne moremo trditi. Do 
izraza je skeptičen tudi Graham Hough, ki pravi, da izročilo pomeni tisto, kar je bilo predano, 
s tem pa vzbuja občutek, da gre za nekaj ortodoksnega. To je tudi glavni razlog, da si za 
opisovanje sorodnosti med neortodoksnimi, kontratradicionalnimi ezoteričnimi fenomeni raje 
izposodi Wittgensteinov koncept družinskih podobnosti (v Materer 28). 
Vse našteto so sicer omembe vredni pomisleki, vendar presegajo okvir in potrebe tega 
magistrskega dela. Bolj pomembno se mi zdi na tem mestu predstaviti nekaj predlogov 
definicij samega zahodnega ezoterizma, ki mi bodo do neke mere služile kot orodje pri 
odkrivanju ezoteričnih elementov v pisanju obravnavanih avtorjev.  
2.1.3 Faivrejev poskus definicije ezoterizma 
V uvodnem delu tega poglavja sem poskušala za ilustracijo predmeta zahodnega ezoterizma 
našteti čim več idejnih tokov, ki jih uvrščamo pod to oznako, pri čemer pa je ostalo odprto 
vprašanje, kaj so pravzaprav tiste notranje strukturne značilnosti, ki jih povezujejo v enotno 
kategorijo. Obstajajo točno določljive skupne poteze, ki veljajo za vse pojavne oblike 
zahodnega ezoterizma, ali so si res podobne zgolj »družinsko«?  
Po Hanegraaffu v poskusih konceptualizacije zahodnega ezoterizma prevladujejo trije glavni 
modeli. Običajno je razumljen kot: 
(1) čaren ali »začaran« [enchanted] predrazsvetljenski svetovni nazor s starodavnimi koreninami, ki se je 
razcvetel v zgodnji moderni dobi, 
(2) širok razpon »okultnih« tokov in organizacij, ki so se pojavile po koncu razsvetljenstva kot alternative 
tradicionalni religiji in racionalni znanosti, 
                                                             
9
 V antropologiji je etsko gledišče pogled zunanjega opazovalca oz. raziskovalca, emsko pa način, na katerega 
preučevana družba ali kultura (oz. njeni člani) doživlja samo sebe. 
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(3) univerzalna, »notranja« duhovna dimenzija religije same po sebi. (Western 4–5) 
Prvi model je med drugim značilen za dva izmed prvih akterjev v akademski zgodovini 
zahodnega ezoterizma: Frances Amelio Yates in Antoina Faivreja. Yates v svojih izjemno 
vplivnih delih o renesančnem »hermetičnem izročilu«10 slednje vidi kot »čaren« pogled na 
svet, ki je prežemal renesanso, dokler ga ni zatrl razsvetljenski vzpon moderne filologije in 
naravoslovne znanosti (Hanegraaff, Western 7). Na podoben način, vendar z druge 
perspektive in drugačnimi argumenti trideset let kasneje hermetično izročilo, ki ga že imenuje 
»zahodni ezoterizem«, razume in razlaga Faivre v svoji vplivni definiciji. V delu Pristop k 
zahodnemu ezoterizmu (Access to Western Esotericism, 1994) v šestih točkah predstavi 
temeljne lastnosti ali sestavine, na podlagi katerih je mogoče identificirati ezoterizem. Pri tem 
so prve štiri bistvene in morajo biti nujno prisotne v vsakem pojavu, da bi ga opredelili kot 
ezoteričnega, zadnji dve pa sta sekundarni, vendar se pogosto pojavljata skupaj z drugimi.  
(1) Korespondence [Correspondences]. Gre za idejo o univerzalni soodvisnosti; 
makrokozmos odseva v mikrokozmosu oz. kot pravi staro hermetično geslo: »Kakor 
zgoraj, tako spodaj.«11 Faivre razlikuje dva tipa korespondenc. Prve obstajajo znotraj 
narave (primer je astrologija, ki temelji na ujemanjih med zemeljskim, človeškim in 
nebesnim oz. nadnebesnim svetom), druge pa med naravo ali kozmosom, zgodovino 
in razodetimi besedili: kozmos je v harmoniji z Biblijo in kabalo, narava vsebuje iste 
resnice. 
(2) Živa narava [Living Nature]. Narava (kozmos) je doživljana kot kompleksna, 
večplastna entiteta, ki jo prežema oživljajoča energija. Čeprav Faivre ne uporabi tega 
izraza, gre v osnovi pravzaprav za panenteistično verovanje. Na takšnem dojemanju 
narave temeljijo med drugim antični orfizem, renesančna magia naturalis in različne 
prakse, povezane s Paracelzijem, od živalskega magnetizma oz. mesmerizma do 
homeopatije. Faivre poudarja, da pri tem k ezoteričnosti bolj kot same prakse prispeva 
koncept védenja v smislu »gnoze« in faustovskega stremljenja k spoznanju vseh 
naravnih skrivnosti. 
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 Med njimi so najpomembnejša Giordano Bruno in hermetično izročilo (Giordano Bruno and the Hermetic 
Tradition, 1964), Umetnost spomina (The Art of Memory, 1966) in Rožnokrižarsko razsvetljenstvo (The 
Rosicrucian Enlightenment, 1972). 
11
 Quod est inferius est sicut quod est superius, et quod est superius est sicut quod est inferius, »Kar je nižje, je 
enako višjemu, in kar je višje, je enako nižjemu«. Hermesova Tabula Smaragdina oz. Smaragdna plošča, kjer 
beremo te besede, je zbirka magijskih in alkimističnih izrekov ter bistveno besedilo hermetizma in alkimije. 
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(3) Imaginacija in mediacije [Imagination and Mediations]. Domišljija, imaginatio, 
tukaj ni razumljena v običajnem pomenu fantazije, ampak kot orodje pri spoznavanju 
sebe in sveta ter vzpostavljanju stika z božjim. V tem smislu domišljija predstavlja 
izhodišče za raznovrstne prakse s posredniško funkcijo, kot so različni rituali, 
ustvarjanje simbolnih podob oziroma mandal in interakcija s posredniškimi 
duhovnimi bitji [intermediary spirits], ki ustvarjajo most med tostranskim, tj. 
materialnim, in onstranskim, tj. duhovnim svetom.
12
  
(4) Izkustvo transmutacije [Experience of Transmutation]. »Transmutacija« je termin, 
ki si ga Faivre izposodi iz alkimije zaradi nezadostnosti pojma »transformacija«, saj ta 
ne pomeni nujno iniciacijskega prehoda z ene ravni na drugo in modifikacije subjekta 
v njegovem bistvu. V alkimiji je transmutacija metamorfoza bodisi substanc (npr. 
svinca v srebro, srebra v zlato) bodisi samega sebe (postopni notranji proces 
očiščenja, razsvetljenja in združitve z božjim). Prizadevanje za takšno temeljno 
duhovno preobrazbo je po Faivreju zadnja poglavitna komponenta ezoterizma. 
(5) Praksa soglasja [Practice of Concordance]. Prva sekundarna oz. »relativna« 
karakteristika ezoterizma so poskusi odkrivanja skupnih imenovalcev med dvema, več 
ali celo vsemi duhovnimi tradicijami iz želje po presežnem spoznanju. Vrh predstavlja 
iskanje skupne prvobitne, skrivne metafizične resnice, ki je srž vseh religijskih in 
duhovnih naukov; takšna naj bi bila npr. philosophia perennis.13 
(6) Transmisija [Transmission]. Nazadnje v ezoterizmu pogosto naletimo na prenašanje 
ezoteričnega znanja z učitelja na učenca prek vnaprej določenega in uveljavljenega 
procesa iniciacije (Faivre 10–15). 
Kocku von Stuckrad priznava, da je s »faivrejevsko paradigmo« sicer mogoče priti do 
uporabnih analiz, očita pa ji, da je v osnovi tavtološka. Faivre je namreč definicijo ezoterizma 
oblikoval na podlagi specifičnih področij, za katera je bil strokovnjak, torej na podlagi 
renesančnega hermetizma, filozofije narave (Naturphilosophie), krščanske kabale in 
protestantske teozofije, zato vključuje samo tiste tokove, ki so služili kot podlaga za njeno 
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 Faivre na tem mestu nekoliko zadržano predlaga pojem mediacije za eno glavnih razlik med ezoterizmom in 
misticizmom, saj mistik, vsaj mistik v najbolj klasičnem smislu, zavrača vsakršno posredništvo med sabo in 
božjim ter takšnih mediacij ne razume kot orodje, temveč kot oviro pri združitvi z Bogom. Pripomba je vredna 
omembe, ker odpira vprašanje razlikovanja med mističnim in ezoteričnim, med katerima se meje dostikrat zdijo 
nekoliko zamegljene.  
13
 Zelo podoben primer je Ficinova prisca theologia. 
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oblikovanje (Western 5). Podobno meni Hanegraaff, ki trdi, da Faivre ezoterizem presoja 
glede na idealni prototip (oblike zgodnje moderne dobe); antične in srednjeveške oblike so 
razumljene le kot nujno ozadje in ne kot manifestacije ezoterizma same po sebi in ni povsem 
jasno, ali se zdijo Faivreju ezoterični tokovi 19. in 20. stoletja še vedno dovolj blizu njegovi 
definiciji (Western 5).  
Kljub temu se zdi Faivrejeva definicija ezoterizma uporabna za to magistrsko delo. 
Ezoterične forme, ki so bile v središču Yeatsovega in Pessoovega zanimanja, iniciacijski 
redovi na podlagi rožnokrižarstva in prostozidarstva, se po mojem mnenju s svojim 
poudarkom na hermetizmu in kabali v mnogih bistvenih potezah idejno prekrivajo s 
Faivrejevim korpusom. Če omenjeno definicijo poskušamo čim bolj strnjeno povzeti, je za 
ezoterizem značilno četverno verovanje: v nevidno, presežno dimenzijo stvarnosti, ki 
korespondira z vidno in otipljivo; v oživljeno naravo kot materialno manifestacijo te nevidne 
dimenzije; v moč človeške domišljije in simbolnih praks kot orodij za posredovanje med 
obema platema resničnosti; in posledično v to, da je posameznik s pomočjo teh orodij, skozi 
metamorfozo (transmutacijo) lastne biti in/ali iniciacijo zmožen priti do globljih duhovnih 
uvidov ter se tako približati transcendenci ali se z njo celo združiti. Kot bomo videli, večino 
teh misli lahko razberemo tako v ozadju Yeatsove kot Pessoove ezoterične poetike.   
2.2 Zahodni ezoterizem in književnost 
 
Razvoj študija zahodnega ezoterizma, zlasti fokus na njegove postrazsvetljenske oblike, je 
odprl pot tudi preučevanju njegovega vstopanja v umetnost in s tem v literaturo. Predvsem v 
zadnjih letih nastaja vse več monografij, ki se posvečajo kakemu avtorju z vidika 
okultističnih elementov v njegovem življenju in delu, pa tudi primerjalnih študij in 
splošnejših pregledov ezoterizma in okultizma v književnosti. Njihov namen je osvetliti tisto 
plat velikih imen t. i. »zahodnega kanona«, ki je v literarnovednem diskurzu običajno 
zastopana v manjši meri. Takšni pregledi se pogosto osredotočajo na eno izmed 
literarnozgodovinskih obdobij ali smeri (romantika, simbolizem, modernizem), včasih pa si 
prizadevajo zajeti čim večje število avtorjev, pri čemer običajno začenjajo v zgodnji 
romantiki z Blakom in Goethejem.  
Čeprav William Blake (1757–1827), ki je predstavljal veliko avtoriteto in zgled tudi Yeatsu, 
bolj kot za ezoterika velja za mistika, vemo, da je prebiral ezoterične avtorje, Paracelzija, 
Böhmeja in Swedenborga, ter se zgledoval pri novoplatonistih in ideji prisce theologie. 
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Goethe (1749–1832) po drugi strani ni bil le pesnik, temveč tudi alkimist, zato so njegova 
dela, še posebej seveda Faust (1808; 1832), polna alkimistične simbolike. Še dva nemška 
avtorja, ki vstopata v obravnavo v tem zgodnjem obdobju, sta Novalis (1772–1801), čigar 
dela so prežeta s pitagorejskimi in hermetičnimi temami enosti z božjim (Lachman 91), in E. 
T. A. Hoffman (1776–1822) s svojimi gotskimi fantazijskimi zgodbami. Reprezentativen 
primer gotskega romana z okultnimi elementi je Menih (The Monk, 1796) Matthewja 
Gregoryja Lewisa (1775–1818). Na splošno so, kar se tiče proze, ezoterične ideje padle na 
najbolj plodna tla v fantazijskem žanru14 in bistveno zaznamovale njegov razvoj, pa tudi 
zgodovino znanstvene fantastike. Mary Shelley (1798–1851), ki velja za pionirko 
znanstvenofantastičnega romana, naj bi idejo za svoje delo Frankenstein ali moderni 
Prometej (Frankenstein; or, the Modern Prometheus, 1818) dobila v somnambulni viziji. 
Njen mož, Percy Shelley (1792–1822), pri katerem sta se zgledovala Yeats in Pessoa, je bil, 
tako kot kasneje naša dva avtorja, prevzet z rožnokrižarstvom. V tem obdobju so še posebej 
vredni omembe tudi Victor Hugo (1802–1889), vnet spiritist, za katerega obstajajo govorice, 
da je pripadal rožnokrižarskemu ali prostozidarskemu redu, ekscentrični Gérard de Nerval 
(1808–1855) in seveda Edgar Allan Poe (1809–1849); oba, Nerval in Poe, sta vneto 
prebirala hermetično literaturo, kar je pustilo sled tudi v njunem delu.  
Romantika je bila s svojo fascinacijo nad skrivnostnim, nedoumljivim in vznemirljivim 
seveda odprta za ezoterično misel. Bolj presenetljivo pa je, da na elemente ezoterizma 
naletimo tudi v francoskem realizmu. Honoré de Balzac (1799–1850) je bolj znan po 
sklicevanju na naravoslovno znanost, vendar so imele nanj enakovreden vpliv tudi ezoterične 
ideje, predvsem Swedenborgova teorija korespondenc in psevdoznanosti, kakršen je bil 
mesmerizem. Slednje so zaznamovale tudi Guya de Maupassanta (1850–1893). Maupassant 
je bil obseden z idejo človekovega dvojnika in preobremenjen z razmišljanji o smrti in 
norosti, ki jo je pripisoval preobčutljivosti za sicer nezaznavne dimenzije obstoja (Lachman 
241; 245–246).  
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 Pomembni avtorji fantazijske in grozljive literature so bili kasneje Bram Stoker (1847–1912), znan po 
gotskem romanu Dracula (1897), Gustav Meyrink (1868–1932) z Golemom (1914), Algernon Blackwood 
(1869–1951) in Charles Williams (1868–1945), vsi člani Hermetičnega reda Zlate zore. Williams je sodeloval 
tudi v literarnem krožku C. S. Lewisa, imenovanem Inklings, skupaj z J. R. R. Tolkienom, očetom sodobne 
fantazijske književnosti. Tudi H. P. Lovecraft (1890–1937), ki je imel s svojim hororjem neizmeren vpliv na 
sodobno popularno kulturo in fantazijo, je zgodbe pogosto gradil na temi faustovskega iskanja prepovedanega, 
okultnega, ezoteričnega védenja.  
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Ker sta tako Yeats in Pessoa ustvarjala v obdobju zgodnjega modernizma, je za nas posebej 
relevanten vpliv okultizma na moderne literarne tokove, med katerimi mu največ dolgujeta 
simbolizem in nadrealizem. Baudelairov (1821–1867) sonet »Sorodnosti« 
(»Correspondences«, 1857), ki je retrogradno postal manifest simbolizma (Novak 63), se 
sklicuje na Swedenborga. Za Baudelaira je celotna narava »gozd« simbolov; kot pravi Boris 
A. Novak v svojem pregledu simbolistične lirike: »[…] vse stvari in vsa bitja tega sveta so 
torej simboli, ki kažejo drug na drugega in na ta način udejanjajo vesoljne korespondence« 
(ibid. 62). Zaradi dekadentne »estetike zla« se Baudelaira povezuje tudi s satanizmom, saj je 
satan kot upornik ali vir prepovedanih užitkov konec 19. stoletja postal privlačen arhetip 
(Lachman 160). Še bolj je takšno videnje satana značilno za drugega izmed štirih velikih 
očetov simbolizma in predanega okultista Arthurja Rimbauda (1854–1891), vendar v 
resnici nobenega od njiju ne moremo opredeliti kot satanista.
15
 Satanizem se je kot zelo ozka 
veja okultizma oblikoval šele relativno pred kratkim in starejši ezoterični viri, kot so 
hermetični spisi, ne vsebujejo nobene satanske figure, niti prvobitnega izvora zla (Lachman 
155). Povezovanje okultizma s satanizmom, kot sem že omenila, navadno izvira iz splošnega 
nerazumevanja obeh pojmov, saj je okultizem 19. stoletja filozofsko trdno zasidran v starejši 
ezoterični misli. 
André Breton (1896–1966), avtor Manifesta nadrealizma (1924), je nadrealizem opredelil 
kot »psihični avtomatizem v svoji pristni obliki, s katerim se namerava izraziti – verbalno, s 
sredstvom pisane besede, ali na kakršenkoli drug način – dejansko delovanje misli« (26). 
Nadrealisti slovijo po tem, da so svoj pesniški postopek utemeljevali v avtomatskem pisanju 
ali psihografiji, pri čemer so izhajali iz tega, da besede, ki jih oseba zapisuje, prihajajo iz 
globin človekove podzavesti ali pa so zunanjega, duhovnega izvora. V drugem smislu so 
avtomatsko pisanje razumeli številni spiritisti in okultisti, tudi Yeats in Pessoa. S povezavo 
med nadrealizmom in okultizmom se je ukvarjal predvsem Tessel M. Bauduin,
16
 Timothy 
Materer pa v svojem delu Modernistična alkimija: poezija in okultno (Modernist Alchemy: 
Poetry and the Occult, 1995) izpostavlja nekatere druge modernistične pesnike, ki so pisali 
                                                             
15 Nekaj več dvoma v zvezi s tem je pri dekadentu J. K. Huysmansu (1884–1891), ki je trdil, da se je dejansko 
udeležil črne maše, in to izkušnjo popisal v svojem romanu (Là-Bas, 1891), kjer tematizira satanizem v Franciji 
fin de siècla. 
16
 V delu Nadrealizem in okultno: Okultizem in zahodni ezoterizem v delu in gibanju Andréja Bretona 




pod vplivom okultizma, poleg Yeatsa še Ezro Pounda (1885–1972), H. D. oz. Hildo 
Doolittle (1886–1961), T. S. Eliota  (1888–1965), Roberta Duncana (1919–1988), Sylvio 
Plath (1932–1963) in Teda Hughesa (1930–1998). Dela vseh naštetih avtorjev, pa tudi 
Pessoe, lahko uvrstimo pod krovni pojem »okultni modernizem«, ki sta ga predlagala Tessel 
M. Bauduin in Henrik Johnsson. 
2.2.1 Pasijeva tipologija »okultnega modernizma« 
Koncept »okultni modernizem« uporabljata Bauduin in Johnsson za opis interakcije med 
okultizmom in modernističnim umetniškim izrazom. Razumeta ga kot »polje, v katerem se 
diskurza okultizma in modernizma križata drug z drugim, pa tudi z drugimi diskurzi (najbolj 
izrazito z znanostjo, religijo in modernostjo)« (4). Pri tem opozarjata, da ta odnos do zdaj še 
ni bil dovolj raziskan ali pa je bil zavrnjen kot nepomemben (3). Kot primer na samem 
začetku navedeta Barthesov koncept »smrt avtorja« in Blanchotovo razumevanje 
avtomatskega pisanja kot tehnike, ki besedilo in jezik osvobaja omejitev zavesti. Barthes in 
Blanchot sta na ta način poskušala redefinirati odnos med avtorjem, besedilom in bralcem, pri 
tem pa sta zanemarila izvor avtomatizma v spiritizmu. Zato ob branju njunih tekstov lahko 
dobimo občutek, da je avtomatizem izum nadrealizma, kar ne drži, saj so se tega, da so dediči 
spiritizma, zavedali tudi sami nadrealisti (ibid. 1–2).  
Avtomatsko pisanje sta na odkrito ezoteričen način prakticirala že Yeats in Pessoa, vendar je 
bil tudi njun okultizem, zlasti v Yeatsovem primeru, pogosto zanemarjan ali podcenjevan. Pri 
obravnavi vsakega od njiju se bom zato potrudila pokazati, da njuno delo lahko umestimo v 
polje okultnega modernizma, pri čemer mi bo kot orodje služila tudi tipologija razmerij med 
moderno umetnostjo in okultizmom, ki jo je razvil Marco Pasi. 
Po Pasiju je v umetnosti ezoterična dimenzija lahko prisotna na štiri načine: 
(1) prek reprezentacije ezoteričnih simbolov ali podob, povezanih z ezoterizmom; 
(2) pri produkciji umetniških objektov s funkcijo talismana ali fetiša ali z oblikovanjem 
snovi na način, ki spominja na okultne znanosti, kot sta alkimija ali magija; 
(3) kadar umetniško delo postane sredstvo za povzročanje nenavadnih izkustev, ki jih je 
mogoče subjektivno interpretirati kot duhovna/mistična/iniciacijska/magijska;  
(4) kadar umetniško delo neposredno navdihne komunikacija z duhovnimi bitji ali 
vizionarsko/mistično izkustvo (»Coming« 107–108). 
26 
 
Bauduin in Johnsson te štiri tipe poimenujeta »reprezentacija«, »produkcija«, »iniciacija« in 
»mediacija« (14). Kljub temu da je Pasijeva tipologija uporabna, pa opozarjata, da težavo 
predstavlja »zabrisovanje meja med procesi, akterji in gibali, udeleženimi v produkciji in 
recepciji umetnosti« (15). Če za primer vzamemo književnost, takoj naletimo na problem treh 
različnih metodoloških paradigem. Le prvi izmed Pasijevih tipov, ki ga lahko imenujemo 
»reprezentacija«, se nanaša neposredno na umetniško delo – literarno besedilo. Ezoterične 
simbole in podobe lahko iz teksta razberemo, ne da bi pri tem upoštevali avtorjeva 
prepričanja in intenco ali celo vedeli zanje, zato je reprezentacija najlaže določljiva in 
najmanj obremenjena z okoliščinami nastanka. Nasprotno velja za drugi in četrti tip, pri 
katerih ezoteričnost določa intenca avtorja ali okoliščine produkcije (literarnega) dela. Tretji 
tip pa je določen z recepcijo: njegova ezoteričnost je v učinku, ki ga ima na prejemnika. 
Pasijeva tipologija, kolikor je uporabna v literarni vedi, torej nujno predpostavlja metodološki 
pluralizem. Hkrati pa odpira tudi večno vprašanje, kaj je tisto, kar določa literarno delo, v tem 
primeru njegovo ezoteričnost. Ali lahko besedilo, zato ker ga tako razume ali ustvari avtor, 
upravičeno obravnavamo kot ezoterično, tudi če samo po sebi ne vsebuje nobenih indicev, na 
podlagi katerih bi ga lahko prepoznali kot takšno? In če naj bi bila po drugi strani njegova 
ezoteričnost v tem, da v bralcu sproži nenavadno izkustvo, mar ni to izkustvo že po definiciji 
izrazito subjektivno in kot takšno presega domeno literarne vede? Po mojem mnenju 
tipologijo lahko apliciramo tudi na književnost, vendar z nekaterimi zadržki, ki jih bom 
pojasnjevala sproti.   
Ko se ukvarjamo z literaturo, najpogosteje naletimo na Pasijev prvi in četrti tip. Sama 
obravnavam vse štiri, saj me je zanimalo, ali sta avtorja zaradi ezoteričnih zanimanj tudi svoj 
pesniški proces razumela kot svojevrstno magijsko prakso, kar bi dopuščalo drugi in tretji tip 
(poglavje 5.3). Na reprezentacijo se sklicujem skozi celotno delo, eksplicitno pa se ji 
posvečam v poglavju 5.1 in šestem poglavju. Podobno je z mediacijo, o kateri govorim 
predvsem v poglavju 5.2. Kot sem že nakazala, pri obravnavi Yeatsovega in Pessoovega 
ezoterizma nikakor ne gre brez omembe avtomatske pisave. Ne glede na to, ali Yeatsov 
magnum opus, ezoterično-filozofsko-zgodovinsko-poetološki konglomerat Vizija (A Vision, 
1925 in 1934), obravnavamo kot umetniško delo ali kot filozofijo, »razlago življenja«, kakor 
je besedilo opredelil avtor sam, je dejstvo, da je podlaga zanj nastala na podlagi avtomatskih 
zapisov njegove žene George. Yeatsovo »kačjo pot« do Vizije, poskusa formulacije lastnega 
ezoteričnega sistema, si bomo ogledali v naslednjem poglavju.  
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3 WILLIAM BUTLER YEATS 
 
»Mistično življenje je v središču vsega, kar počnem, in vsega, kar mislim, in vsega, kar pišem.« 
(Yeats v Ellmann, Yeats 97)  
W. B. Yeatsa (1865–1939) poznamo kot enega najeminentnejših literatov na prelomu 19. in 
20. stoletja, prejemnika Nobelove nagrade za književnost (leta 1923) in na Slovenskem 
predvsem kot pesnika, čeprav njegov opus zajema tudi številna krajša prozna dela, drame in 
eseje. Šele v zadnjih nekaj desetletjih pa ga zares spoznavamo tudi kot velikega ezoteričnega 
misleca, ki je evropski okultizem fin de siècla sprejel tako rekoč za osebno »religijo« in imel 
tudi sam pomembno vlogo pri razvoju in ohranitvi tega, kar danes imenujemo zahodni 
ezoterizem.  
Zdaj ni več nobene potrebe po dokazovanju, da je bil Yeats v resnici okultist, da je intimno 
verjel v predpostavke tega duhovnega nazora in da se je z njim istovetil praktično vse 
življenje, vendar je literarna veda dolgo podcenjevala, ignorirala ali celo zatajevala dejanski 
vpliv ezoteričnih prepričanj in praks na njegovo življenje in delo. To je fenomen, ki ga zlahka 
povežemo s splošnejšo karakterizacijo ezoterizma kot »zavrnjenega znanja« v akademskih 
krogih. V luči vseh Yeatsovih drugih prizadevanj in dosežkov so kritiki, analitiki in interpreti 
zlahka zanemarjali tisto njegovo plat, ki je veljala za senčno, sumljivo ali vsaj težko 
razumljivo in razložljivo. Treba pa je priznati, da je k temu dodatno pripomogel Yeats sam, 
saj ga je njegov urednik Arthur Henry Bullen opozoril, naj omili okultistične reference v 
svojem pisanju, češ da katoliška irska javnost njegovo delo doživlja kot heterodoksno.  
Kljub temu so se kmalu pojavile tudi svetle izjeme, ki so Yeatsov okultizem obravnavale 
resno. Že manj kot desetletje po pesnikovi smrti je Richard Ellman posvetil veliko pozornosti 
ezoteričnemu Yeatsu v biografiji Yeats: človek in njegove maske (Yeats: The Man and his 
Masks, 1948), vendar še vedno z določenim zadržkom, saj je trdil, da je bila Yeatsova 
okultistična praksa ločena od njegovih drugih zanimanj in dejavnosti. Za najzgodnejše 
obsežnejše in še zmeraj relevantno delo o Yeatsu in ezoterizmu velja monografija Virginie 
Moore iz leta 1952. Moore je bila s svojo knjigo Samorog: William Butler Yeats in njegovo 
iskanje resničnosti (The Unicorn: William Butler Yeats' Search for Reality) prva, ki si je s 
podrobnejšo analizo odnosa med Yeatsovo umetnostjo in »religijo« prizadevala razkriti vlogo 
ezoteričnih verovanj v njegovi poeziji. Naslednji vidnejši prispevek smo dobili šele čez 
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dobrih dvajset let, ko je George Mills Harper leta 1974 izdal delo Yeatsova Zlata zora 
(Yeats's Golden Dawn), prvo študijo Yeatsove vloge v Hermetičnem redu Zlate zore, v kateri 
se ukvarja tudi z vplivom te organizacije na Yeatsovo pesniško teorijo in prakso. Leta 1975 je 
potem uredil zbornik z naslovom Yeats in okultno (Yeats and the Occult). Omembe vredna v 
tem času je še monografija Yeats in magija (Yeats and Magic, 1977) Mary Flannery, ki je tudi 
meni služila kot eden poglavitnih virov informacij. 
Tem pionirskim prispevkom se imamo zahvaliti, da je Yeatsov okultizem v osemdesetih letih 
prejšnjega stoletja izgubil svoj tabuizirani status in je po tej temi pričelo posegati vedno več 
raziskovalcev, ki so se ji posvetili objektivno in ji dodelili primerno težo. Sčasoma je 
postajalo vse bolj jasno, da se ni mogoče zares povsem približati Yeatsu pesniku, če tudi 
Yeatsa maga ne vzamemo enako resno kot vse druge vloge, s katerimi je zaznamoval irsko in 
širšo evropsko književnost in zgodovino. Yeats je bil vrhunski literarni ustvarjalec na meji 
med pozno romantiko, simbolizmom in modernizmom, eden duhovnih vodij irskega 
literarnega preporoda, soustanovitelj irskega narodnega gledališča Abbey in senator Irske 
svobodne države prvih šest let njenega obstoja. Bil pa je tudi član Teozofskega društva in 
kasneje eden najvidnejših članov Hermetičnega reda Zlate zore, kjer je napredoval do 
sorazmerno visoke iniciacijske stopnje in deloval pod imenom Daemon Est Deus Inversus, 
»Demon je preobrnjeni Bog« ali, na kratko, »Demon«. Če je to nesporno dokazljivo dejstvo 
sprva interpretom Yeatsovega opusa morda vzbujalo nelagodje, danes zanesljivo vemo, da sta 
bili njegova magijska in njegova pesniška praksa veliko bolj prepleteni, kot se zdi na prvi 
pogled, in tako Yeats mag v resnici nikoli ni bil entiteta, ki bi bila ločena od Yeatsa pesnika. 
Kot zapiše Kathleen Raine, niti ni šlo za to, »da bi bila magija zanj neka vrsta poezije, ampak 
je bila poezija neka vrsta magije, cilj obeh pa evokacija energij in védenja onkraj običajne 
zavesti« (44). 
Yeats je mistično vez med magijo in poezijo ali besedno umetnostjo, ki jo je zmeraj doživljal 
kot nekaj presežnega, intuitivno začutil že zelo zgodaj, in to je na bistven način oblikovalo 
njegovo osebnost in ustvarjalno vizijo. V zvezi s tem je zgovorna njegova avtobiografska 
izpoved Sanjarije o otroštvu in mladosti (Reveries Over Childhood and Youth, 1916), v kateri 
se spominja prvih trideset let svojega življenja. Mary Flannery je v notranji zgradbi dela 
odkrila zanimiv vzorec, ki po njenem mnenju kaže na to, da je Yeats nekatere spomine izbral 
prav z namenom poudariti relacijo med (svojo) poezijo in tistim, kar sam včasih imenuje 
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»nadnormalni17 (supernormal) svet«: spominu na neobičajno izkustvo pogosto sledi izjava o 
pesništvu (12; 15). Na to naletimo že v drugem poglavju Sanjarij, v katerem Yeats opisuje 
čas, ki ga je preživel s starima staršema v pristaniškem mestu Sligo. To je tudi prvo obdobje 
življenja, ki ga je, kot pravi, sposoben obsežneje, povezano artikulirati, saj so njegovi 
zgodnejši spomini »fragmentarni, izolirani in sočasni, kot bi se kdo spominjal nekih prvih 
trenutkov sedmerodnevja« (»Reveries« 41). Na začetku poglavja Yeats na prvi pogled 
nepovezano našteje nekaj dogodkov iz tega zgodnjega obdobja otroštva, med drugim svoje 
preroške sanje o dedovem brodolomu; skupno jim je to, da so skrivnostni in nepojasnljivi, kar 
pomeni, da gre za prve omembe nadnormalnega v besedilu. Proti koncu poglavja pa nam 
prvič spregovori kot pesnik: »Leta kasneje, ko sem bil star deset ali dvanajst let in sem živel v 
Londonu, sem se Sliga spominjal s solzami, in ko sem pričel pisati, sem upal, da bom prav 
tam našel svoje občinstvo« (ibid. 49).  
Po Flannery Yeats sebe kot pesnika torej prvič uzavesti skoraj tik potem, ko navede svoj 
najzgodnejši nadnormalni spomin (15). Na drugem mestu izenači pesnika z modrecem in 
magom, saj jih postavi na isto raven: »[…] pričel sem se poigravati s tem, da sem modrec, 
čarovnik ali pesnik« (»Reveries« 80). Teza, da gre za zavestno, načrtno strukturo, se mi sicer 
ne zdi dovolj prepričljivo utemeljena, vendar ob prebiranju Sanjarij jasno začutimo Yeatsov 
odnos do poezije kot nečesa s presežnim potencialom. Pesnik je modrec in mag, čuvaj 
najglobljih skrivnosti vesolja in hkrati tisti, ki z močjo svoje volje, domišljije in jezika 
povzroča spremembe v svojih bralcih in s tem v svetu okrog sebe. 
Yeats ob močni figuri agnostičnega očeta ni odraščal s krščansko vzgojo; tako je posredno 
tudi njega zaznamoval vse bolj pozitivistično naravnan duh časa. To je imelo zagotovo svojo 
vlogo pri tem, da se ni mogel najti v nobeni izmed takratnih protestantskih različic 
krščanstva, čeprav je ves čas hrepenel po religijski izkušnji. Na drugi strani mu je mati že 
zgodaj razkrila bogati pravljični svet irskega izročila, ki je verjetno prispeval k njegovi 
občutljivosti za vse, kar je čudežnega, magičnega, nedoumljivega. Okultizem s svojim 
mejnim položajem med (psevdo)religijo in (psevdo)znanostjo je zanj na koncu predstavljal 
                                                             
17
 Oznaka »nadnormalno« namesto »nadnaravno« [supernatural], ki jo Yeats sicer prav tako uporablja, morda 
bolj ustreza njegovemu pojmovanju sveta. Kot ezoterik takšnih pojavov verjetno ni doživljal kot nekaj, kar je 
zunaj narave, temveč kot samoumeven del ustroja vesoljstva (razen če naravo razumemo le kot čutno zaznavni, 
fizični obstoj). Beseda »nadnormalno« sugerira le to, da gre za nekaj, kar navadno ni vključeno v zaznavo  
vsakdanje, običajne človeške zavesti.  
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idealno miselno okolje za oblikovanje lastnih prepričanj in verovanj. Brez ozadja Yeatsove 
ezoterične izobrazbe je nemogoče zadovoljivo razumeti številne izmed njegovih esejev, 
pomemben del njegove prozne in dramske produkcije in seveda še najmanj njegovo Vizijo. 
Za nas pa je še bolj pomembno, da je okultizem zanj postal tudi neizčrpna zakladnica 
simbolov, ki jih je vse življenje s pridom uporabljal v svoji poeziji. Ključna dogodka v 
Yeatsovem življenju, ki sta v tem smislu bistveno oblikovala njegov nazor in jima zato velja 
nameniti posebno pozornost, sta bila njegovo srečanje s teozofijo in iniciacija v Hermetični 
red Zlate zore.  
3.1 Članstvo v Teozofskem društvu in Hermetičnem redu Zlate zore 
 
Prvo pomembno obdobje tako za Yeatsovo pisanje kot njegovo zanimanje za okultizem so 
prva leta po letu 1880, ko se je z družino vrnil v Dublin. V tem času je pričel pisati poezijo, 
izdal prve pesmi ter obrnil hrbet družinski tradiciji s tem, da se je s cambriškega kolidža 
Trinity prepisal na umetniško šolo. Tam je spoznal pesnika, slikarja, okultista in irskega 
nacionalista Georgea Russella s psevdonimom Æ, ki ga je najverjetneje seznanil z literaturo o 
vzhodni filozofiji in teozofiji. Približno ob istem času se je seznanil tudi z Johnom 
O'Learyjem, fenijcem in patriarhom irskega nacionalističnega gibanja (Flannery 16–17). 
Tako sta Yeatsa že v zgodnjih dvajsetih z enako močjo obsedli dve veliki temi, ki se jima je v 
kasnejših letih popolnoma predal: magija in Irska.  
Začetek Yeatsovega formalnega študija ezoterizma lahko postavimo v leto 1885, ko so Yeats, 
Æ in še nekaj njunih prijateljev ustanovili Dublinsko hermetično društvo (Dublin Hermetic 
Society), da bi v njem združili posameznike, ki so se zanimali za magijo, mistiko in vzhodno 
filozofijo (Mills Harper 153). Kljub prizadevanju, da bi ostali distancirani od enoumne 
privrženosti teozofski doktrini, zaradi česar se Yeats tudi nikoli ni priključil dublinski veji 
Teozofskega društva, so se njihova zanimanja kmalu skoraj v celoti pričela prekrivati s 
teozofskimi (ibid.). Teozofija je Yeatsa povsem prepričala šele po selitvi v London leta 1887, 
ko je osebno spoznal Madame Blavatsky (ibid.) in se na božič leta 1888 (kar vemo iz 
njegovega ezoteričnega dnevnika) (Flannery 24) pridružil skrivni Ezoterični sekciji, 
ustanovljeni istega leta za tiste člane Teozofskega društva, ki so si želeli globljega študija 
ezoterične filozofije (Mills Harper 153). V teozofiji je prvič naletel na idejo korespondenc in 
stremljenja k združitvi navideznih nasprotij ter prepoznal možnost univerzalnega vira 
človekovih najglobljih simbolov in tradicij (Flannery 24). Svoje ideje je končno lahko 
postavil v kontekst starodavnega svetovnega okultnega znanja.  
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Sama Madame Blavatsky je nanj naredila močan vtis, hkrati pa je bil do nje tudi skeptičen 
(Mills Harper 153). Dve izmed zapriseg, ki so bile pogoj za sprejem v Teozofsko društvo, je 
po Flannery podpisal le s težavo. Zmotili sta ga zaobljuba, da bo v vsem, kar se tiče teozofije, 
poslušen Madame Blavatsky, in izjava: »Verjamem v njene učitelje«, saj ni dejansko verjel, 
da so njeni učitelji duhovi oz. duše, kot je trdila sama (Flannery 24). Oboje je na koncu 
nekoliko prilagodil in obljubil poslušnost samo glede ezoteričnih praks (ibid.). Tako je z 
Madame Blavatsky prišel v konflikt že prej kot leto po podpisu zapriseg. V ezoterični 
dnevnik je 20. decembra 1889 zapisal, da si želi pričeti z »okultnimi raziskavami«, vendar je 
zaradi odpora Madame Blavatsky do praktičnega okultizma in ceremonialne magije dvomil, 
da bo na to pristala (ibid. 25). Teozofsko društvo si je prizadevalo, da bi bilo čim širše 
družbeno sprejeto, kar bi prakticiranje magije lahko ogrozilo, za svoje nasprotovanje pa je 
Madame Blavatsky imela tudi teološke razloge (Mills Harper 154). Vendar ga je na koncu 
presenetila in mu dovolila, da je vodil manjšo skupino, s katero je izvedel različne 
eksperimente; med drugim so poskusili priklicati duha sežgane cvetlice po navodilih pisca iz 
17. stoletja (Flannery 25). Poskus je bil neuspešen, bil pa je eden prvih kontaktov Yeatsa z 
alkimijo, vedo, ki ga je navduševala do konca življenja (ibid.), vendar v svoji metafizični 
obliki; poskuse svojih kolegov na področju fizične alkimije je v avtobiografskem spisu 
Trepetanje tančice (The Trembling of the Veil, 1922) označil za »neroden, pomanjkljiv 
anahronizem« (Gorski 17). Zanimanje za teurgične prakse ga je na koncu povsem odtujilo 
teozofiji. Postalo je jasno, da njegovi cilji niso skladni s cilji Teozofskega društva, ki ga je 
avgusta 1890 prosilo, da izstopi. Yeats je na to pristal s komentarjem, da Društvo daje 
prevelik poudarek asketizmu in širjenju dogme (Flannery 25).  
Že pred izstopom iz Teozofskega društva je Yeats postal član Hermetičnega reda Zlate zore, 
saj je ugotovil, da si Zlata zora s teozofi deli večino prepričanj in verovanj, hkrati pa je v 
nasprotju z njimi osredotočena na evropsko prakso kabalistične magije. Iniciacijo v Zlato 
zoro je Yeats po lastnih besedah prestal maja ali junija 1887 (»The Trembling« 160), leto 
pred uradno ustanovitvijo reda z vzpostavitvijo templja Isis-Urania v Londonu. Izbral si je 
magijski moto Daemon Est Deus Inversus in bil v redu odtlej znan kot Frater D. E. D. I.
18
  
                                                             
18
 Magijski moto je vzdevek ali psevdonim, pod katerim so delovali člani Zlate zore (in drugih magijskih 
organizacij). Njegov namen je bil razločiti posameznikovo magijsko identiteto od vsakdanje. Navadno je imel 
obliko kratkega gesla v tujem jeziku, največkrat v latinščini. Člani so se medsebojno naslavljali s frater (lat. 
»brat«) in soror (lat. »sestra«) ter se tako tudi podpisovali, čemur je sledila kratica, sestavljena iz prvih črk 
magijskega mota.  
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Karizmatični MacGregor Mathers, eden od idejnih vodij reda, je zanj začel predstavljati tisto, 
kar je neuspešno iskal pri Madame Blavatsky – navdihujoč zgled maga z dostopom do skritih 
svetov, ki bi njegovo poezijo s svojimi simboli lahko dvignili na novo raven. V Trepetanju 
tančice opisuje, kako je predvsem po Mathersovih zaslugah doživel izkustva, ki so ga 
prepričala, »da podobe privrejo pred oko uma iz globljega izvira, kot je zavesten ali 
nezaveden spomin« (183). Po Margaret Mills Harper je Mathers vplival tudi na lik Michaela 
Robartesa, ki ima veliko vlogo v Viziji in Yeatsovi zgodnejši prozi (154). V »Rosi alchemici« 
(»Rosa Alchemica«), »Tablah postave« (»The Tables of the Law«) in »Poklonu treh modrih« 
(»The Adoration of the Magi«), treh zgodbah, ki jih je Yeats nameraval vključiti v zbirko 
kratke proze Skrivna roža (The Secret Rose, 1897), a jih je urednik zaradi njihove okultistične 
vsebine raje objavil posebej (Flannery 82), Robartes neimenovanega pripovedovalca želi 
iniciirati v svoj (fiktivni) Red Alkimistične rože (Order of the Alchemical Rose).  
Zdelo se je, da je Yeats končno našel svoj prostor pod soncem, vendar se je Zlata zora že 
kmalu po ustanovitvi začela soočati s težavami. Mathers, čigar kontrola nad Redom se je celo 
še po njegovem odhodu v Pariz povečevala, je postajal vse bolj avtokratski (Raine 116). Že 
prej se je začel zaostrovati tudi konflikt med Aleistrom Crowleyjem in drugimi člani reda – 
njegov največji nasprotnik je bil prav Yeats. Pogosto se omenja zanimiva dinamika izrazite 
antipatije med Yeatsom in Crowleyjem, ki sta drug v drugem najverjetneje videla tisto, kar 
sta pri sebi čutila kot primanjkljaj; in res se je Yeats v zgodovino zapisal kot neprimerljivo 
večji pesnik, Crowley pa (vsaj v ezoterično zgodovino)19 kot impresivnejši mag. Pod 
Yeatsovim vodstvom so Crowleyja leta 1890 izključili iz Zlate zore, čez deset let pa je 
podobna usoda doletela še Mathersa. Leto 1900 je bilo leto velike shizme, ki je pomenila 
konec Zlate zore, kakor je bila izvorno zasnovana. Tisti, ki so ostali zvesti Mathersu, so 
svojim templjem nadeli ime »Alpha et Omega«. Druga skupina se je preimenovala v 
»Hermetično društvo Morgenrotha« (Hermetic Society of the Morgenrothe), kmalu pa tudi 
sama razpadla v dve veji. Pod vodstvom A. E. Waita so se namreč odcepili nekateri člani, ki 
so nasprotovali okultizmu ter se želeli preusmeriti v čisti misticizem (Raine 117). Zbrali so se 
okrog ostanka templja Isis-Urania in ustanovili svojo sekcijo, »Neodvisni in izboljšani obred 
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 V splošni zavesti Crowley kljub svojemu poglobljenemu ezoteričnemu sistemu, ki ima še danes upoštevanja 
vredno število sledilcev, in udejstvovanju na različnih področjih, pri čemer je večinoma kazal tudi veliko 
nadarjenost, ostaja predvsem kot srh vzbujajoča figura, saj naj bi pri doseganju ciljev svoje magijske prakse 
počel tudi grozodejstva. Bolj verjetno pa se zdi, da gre za namerno dvoumne simbolične opise in pretiravanja, s 
katerimi je okultistični provokator načrtno razburjal javnost. 
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Zlate zore« (Independent and Rectified Rite of the Golden Dawn), kasneje poimenovano 
»Bratovščina rožnega križa« (Fellowship of the Rosy Cross). Preostali, magijsko orientirani 
člani, med katerimi je bil tudi Yeats, so formirali Stello Matutino in tempelj Amoun (C. 
Cicero in S. T. Cicero). Crowley se je sčasoma sprl z Mathersom, razvil religijo, imenovano 
»Thelema«, ter ustanovil lasten red, A∴A∴, prek katerega jo je propagiral.20 Leta 1914 je 
Yeats postal vodja Stelle Matutine oz. »imperator« templja Amoun in ostal na tem položaju 
vse do leta 1922, ko je razpadel tudi ta hčerinski red (Johnston Graf 33). V času, ki ga je 
preživel v Zlati zori, naj bi dosegel stopnjo manjšega adepta, Adeptus Minor oz. 5=6. 21 
Kathleen Raine poudarja, da je Yeats v teh letih »postavil temelje za svoje duhovno védenje 
in sistem, ki je skala, na kateri je zgrajeno vse njegovo nadaljnje delo, učenost domišljije, ki 
se je ne uči v šolah, temveč obsega gnostične, hermetične, novoplatonične in alkimistične 
tradicije« (117). Pridobljeno znanje je doseglo vrh ter dobilo svoj najbolj strnjen in 
kompleksen izraz v Viziji, ki je v zadnji, popravljeni obliki izšla leta 1937, le dve leti pred 
koncem pesnikovega življenja.  
3.2 Osnovna načela Yeatsovega ezoteričnega sistema 
 
Yeats je v petintridesetih letih, ki jih je preživel v duhovnem in intelektualnem okrilju Zlate 
zore, skoraj dosegel svoj cilj, namreč da bi razvil lasten ezoteričen sistem. Hkrati je bil ta 
ezoterični sistem nujno tudi poetološki, saj je po besedah Shamsula Islama »Yeats od samih 
začetkov svoje kariere iskal tradicijo, kjer bi bile religija, filozofija in poezija združene v 
harmonično celoto – enotno kulturo, ki bi ga bila zmožna oskrbovati z 'metaforami za 
poezijo'« (283). V nadaljevanju bom na kratko orisala nekaj pojmov, na katerih temeljijo 
njegovi ezoterični eseji in na koncu tudi Vizija. Predvideni obseg tega magistrskega dela žal 
ne dopušča, da bi se Yeatsove Vizije lotila s pozornostjo in natančnostjo, ki bi bili potrebni, 
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 Poleg tega se je leta 1910 pridružil tudi bratovščini Ordo Templi Orientis (O. T. O.) in jo po prevzemu 
vodstva preoblikoval iz prostozidarske v telemistično organizacijo. Crowley je imel pozneje pomemben vpliv na 
Pessoo, ki se je z njim srečal leta 1930 v Lizboni. 
21 Hierarhična struktura Zlate zore je bila sestavljena iz enajstih stopenj, od neofita (novinca) na stopnji 0=0 do 
10=1, najvišje in najbolj razsvetljene stopnje onkraj razumevanja vseh prejšnjih, ko naj bi adept prejel naziv 
Ipsissimus (dobesedno »Najbolj sebi lasten«). Na ravni Ipsissimusa je bil za Pessoo, ki se je poglobljeno 
ukvarjal s strukturo rožnokrižarskih redov, denimo Jezus, čemur bi Crowley, pri katerem se je zgledoval, 
zagotovo oporekal (Pasi, »The Influence« 705op36). Druga številka v oznaki stopnje predstavlja položaj na 
simboličnem kabalističnem drevesu življenja, kjer so božje emanacije stvarstva reprezentirane vertikalno od 
desete in najnižje, Malkut, fizičnega obstoja, do prve in najvišje, Keter, prvobitnega svetlobnega počela. 
34 
 
če bi se ji dejansko želeli približati. Nikakor pa je pri obravnavi Yeatsa, naj ga obravnavamo 
kot pesnika ali ezoteričnega filozofa, ne moremo zaobiti, saj predstavlja kulminacijo tako 
njegove ezoterične kot tudi poetološke misli. 
3.2.1 »Magija« in »Per Amica Silentia Lunae« 
Najbolj strnjeno in deklarativno je Yeats nekatera izmed svojih verovanj predstavil leta 1901 
na začetku eseja »Magija« (»Magic«, 1901): 
Verjamem v prakso in filozofijo tega, za kar smo se dogovorili, da bomo imenovali magija, v to, kar moram 
imenovati priklicevanje duhovnih bitij [evocation of spirits], čeprav ne vem, kaj so, v sposobnost ustvarjanja 
magičnih iluzij, v vizije resnice v globinah uma, ko so oči zaprte; in verjamem v tri doktrine, za katere 
mislim, da so nam bile predane iz najzgodnejših časov in so bile temelj skoraj vseh magijskih praks. Te 
doktrine so: – 
(1) Da se meje našega uma ves čas premikajo in da se mnogo umov lahko tako rekoč steka drug v drugega, 
da bi ustvarili ali razkrili enoten um, enotno energijo. 
(2) Da se meje naših spominov premikajo in da so naši spomini del enega samega velikega spomina, 
spomina Narave same. 
(3) Da ta veliki um in veliki spomin lahko prikličemo s simboli. (»Magic« 25) 
V tem kratkem odlomku je Yeats prvič javno izpovedal svoje verovanje v magijo in v 
grobem opisal enega glavnih konceptov svoje metafizike, veliki, enotni um oziroma spomin, 
ki ga je kasneje imenoval anima mundi oz. spiritus mundi, svetovna duša ali duh.22 Anima 
mundi, grško psychè kósmou, je ideja, ki jo je Yeats prevzel iz (novo)platonizma in jo 
najdemo že v Platonovem dialogu »Timaj«:  
V skladu z verjetnim razmislekom [lógos] moramo torej govoriti, da je ta svet, ki je živo bitje z dušo in 
umom, v resnici nastal zaradi božje previdnosti. […] Dušo […] je [bog] postavil sredi telesa sveta, raztegnil 
jo je skozi vse in z njo še od zunaj zakril telo. (Platon, »Timaj« 30b–30c; 34b) 
Platonovi dialogi, poleg »Timaja« zlasti »Fajdros« (245c; 246b) in »Zakoni« (892a; 894e–
896b), »očitno pritrjujoče izpostavljajo Dušo kot kozmično Počelo. Psyché je v Timajevem 
govoru princip oživljenosti celotnega vesolja: Duša sveta« (Kocijančič 1085). (Svetovna) 
duša po Platonu prežema svetovno telo od znotraj in hkrati prekriva, kar je podobno 
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 Bolj ali manj sinonimen z »velikim spominom« je tudi pojem »Zapis« [Record], ki ga Yeats uporablja v 
Viziji. Zapis »ohranja tisto, kar je prešlo v čas in se premaknilo iz sedanje zavesti v preteklo« (Mann 167). 
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Yeatsovemu simboličnemu opisu anime mundi, ki si jo zamišlja kot »velik bazen ali vrt, kjer 
se razpreda skozi odmerjeno rastje kot velika vodna rastlina ali se dišeče razrašča v zrak« 
(Per 69). Gre za citat iz drugega dela spisa »Per Amica Silentia Lunae« (1917; v nadaljevanju 
PASL), v katerem Yeats podrobneje razvije svoj koncept anime mundi. Da jo razume v 
novoplatonističnem smislu, vidimo že ob prvi omembi, ko jo pripiše cambriškemu platonistu 
Henryju Moru:
23
 »Naše dnevne misli so gotovo le penasta črta na plitkem robu prostranega, 
svetlečega morja: Anime mundi Henryja Mora, Wordsworthovega 'večnega morja, ki nas je 
zaneslo sem […]',24 in v tem morju so nekateri, ki plavajo ali plujejo, raziskovalci, ki morda 
poznajo vse njegove obale« (ibid. 57). 
Yeats individualne duše, ki jih imenuje »naši živalski duhovi ali nosilci«, razume kot 
»kondenzacijo anime mundi«, ki daje »snovnost njenim podobam v nejasni materializaciji 
naše skupne misli« (Per 65). Naše individualne mentalne podobe so tako izvirno 
predobstoječe forme znotraj anime mundi, ki v bistvu zajema tako njegov »veliki um« kot 
»veliki spomin« iz eseja »Magija«. Te duše ne razume le kot oživljajoče počelo, temveč v 
skoraj jungovskem smislu tudi kot kozmični spomin, arhiv vseh individualnih človeških 
spominov in hkrati nadgradnjo svoje ideje velikega praspomina. V PASL govori o animi 
mundi kot o višjem umu, ki odseva v naših vsakodnevnih mislih:  
Pred oko uma [the mind's eye] so bodisi v spanju bodisi v budnem stanju prihajale podobe, ki jih je človek 
takoj zatem odkril v kakšni knjigi, ki je nikoli ni prebral, in potem, ko sem zaman iskal razlago v današnji 
teoriji pozabljenega osebnega spomina, sem začel verjeti v veliki spomin, ki se prenaša iz generacije v 
generacijo. Vendar to ni bilo dovolj, saj so te podobe kazale namero in izbiro. (Per 55–56) 
Zanimivo je, da Yeats opisuje izkušnjo, ki bi bila za Junga tipičen primer »sinhronicitete«, 
pomenljivega naključja oz. odnosa med dozdevno nepovezanima dogodkoma. Oba fenomen 
tudi podobno razlagata, vendar je Jung svojo teorijo razvil šele po letu 1920. Yeats kot razlog 
za takšno sinhroniciteto navaja človekovo povezanost z animo mundi: posameznik je prek 
svojega uma in spomina neposredno povezan z enotnim umom in spominom vesoljstva. 
Povedano v hermetičnem slogu: mikrokozmos odseva makrokozmos, kar je »zgoraj«, je tudi 
»spodaj« in obratno. Tudi Jung je verjel, da sinhronicitete dokazujejo obstoj »kolektivnega 
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 More je predstavljal veliko avtoriteto tudi Fernandu Pessoi, saj je bil v obdobju njegovega eksperimentiranja s 
spiritizmom eden izmed njegovih »astralnih mentorjev«. 
24 Gre za prirejen navedek iz Wordsworthovih »Slutenj nesmrtnosti« (»Intimations of Immortality«, v 
slovenskem prevodu Andreja Arka »Oda nesmrtnosti«). 
36 
 
nezavednega«, ki je naseljeno z univerzalnimi simboli oz. »arhetipi«, koncepta, ki je 
neposredno primerljiv s svetovno dušo, kakor jo razume Yeats. Po tretji doktrini iz »Magije«, 
ki je še posebej pomembna za njegovo poetiko, se anima mundi omejeni človeški zavesti 
javlja prek simbolov, prek katerih lahko do nje tudi dostopamo. Podobni tako Jungovemu 
kolektivnemu nezavednemu kot Yeatsovemu velikemu umu in spominu so tudi teozofski 
»akaški zapisi« (Akashic records) kot celota vseh preteklih, sedanjih in prihodnjih človeških 
miselnih konstruktov. Gre torej, kakor pravi Yeats, za pogosto ezoterično idejo: 
Mistiki mnogih dežel in mnogih stoletij so govorili o tem spominu. […] O njem sem bral pri Paracelziju in v 
neki indijski knjigi, ki je opisovala ljudi iz preteklosti, kakor da še zmeraj živijo znotraj njega […]. Našel 
sem ga v preroških knjigah Williama Blaka,25 ki njegove podobe imenuje 'svetle skulpture Losove dvorane' 
in pravi, da se vsi dogodki, 'vse ljubezenske zgodbe', obnavljajo iz teh podob. (»Magic« 37) 
Leta preden je Yeats to ezoterično idejo formuliral v PASL, se je že zavedal, da se mora 
pesnik identificirati z animo mundi, saj je prav to ključ do inspiracije (Johnston Graf 53). V 
eseju »Odkritja« (»Discoveries«, 1906) zapiše: »Domiselni pisec […] se identificira – žal za 
ceno zanemarjanja lastne duše – z dušo sveta« (208).  
Če se spomnimo Faivreja, vidimo, da Yeatsovo koncipiranje anime mundi v PASL zajema tri 
izmed štirih temeljnih karakteristik ezoterične misli, ki jim deloma ustrezajo tudi Yeatsove 
doktrine, navedene v »Magiji«: (1) podobe, ki vznikajo v zavesti posameznika, ustrezajo 
tistim v animi mundi, pri čemer gre torej za svojevrstne korespondence med naravo 
(človekom) in kozmosom; (2) anima mundi je predstavljena kot sila, ki oživlja naravo; (3) 
kot sredstvo za dostopanje k animi mundi služijo simbolne podobe. Takšno sredstvo je bila za 
Yeatsa, ki je v svetovni duši kot skupnem spominu človeštva videl neusahljiv vir simbolov za 
svojo poezijo, praksa ceremonialne magije. Hkrati lahko pisanje, prebiranje, doživljanje 
simbolične poezije spet razumemo kot pot k animi mundi, s čimer poezija sama postane 
ezoterični »transmisijski« medij, orodje za doseganje stika z nevidno, duhovno platjo 
stvarnosti in neke vrste magijska praksa. Če to vzamemo povsem dobesedno, bi tako 
koncipirana poezija v svoji idealni obliki lahko sodila v tretji Pasijev tip okultistično-
modernistične umetnosti. Jasno je, da je bil koncept svetovne duše bistvenega pomena za 
Yeatsovo pojmovanje pesniškega procesa, saj je bil zanj povezan s tisto skrivnostno 
dimenzijo človeškega duha, od koder prihaja umetniški navdih.  
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 Blakova preroška knjiga, o kateri tu govori Yeats, je Jeruzalem.  
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Z inspiracijo je tesno povezan še en princip, ki ga Yeats obravnava v PASL in ga je 
najverjetneje prav tako prevzel od Platona – gr. daímon oz. lat. daemon. Yeatsov daemon je 
izmuzljiv večpomenski pojem, ki je zlasti v Viziji še pridobil na razsežnosti. Težko 
opredeljivi so že grški daímoni, ki so po Walterju Burkertu šele pri Platonu in Ksenokratu 
dobili status nižjih duhovnih bitij z zlo konotacijo (demonov) (179). Sprva je beseda 
označevala bolj nekakšno okultno silo, ki žene posameznika, kadar ni mogoče ugotoviti 
drugega dejavnika (ibid. 180). Po Platonu pa so daímoni posebna spremljevalna bitja, ki so 
človeku dodeljena ob rojstvu. To je verjetno prevzel iz zgodnejših virov, saj že Heraklit 
pravi, da je človekov značaj njegov daímon (ibid. 181). Heraklita navaja tudi Yeats v PASL, 
ko pravi: »Mislim, da je bil Heraklit tisti, ki je rekel: Daemon je naša usoda. Ko razmišljam o 
življenju kot borbi z Daemonom, ki nas bo zmeraj pripravil k najtežjemu delu izmed tistih, ki 
niso nemogoča, razumem, čemu globoka sovražnost med človekom in njegovo usodo ter 
zakaj človek ne ljubi ničesar drugega kakor svojo usodo« (Per 38). Heraklitove besede so 
pravzaprav bile: »Ȇthos anthrópoi daímon«, pri čemer se beseda daímon pogosto le prevaja 
kot »usoda«. Zato gre povezavo med tema pojmoma prej pripisati Heraklitovim prevajalcem 
kakor samemu Heraklitu. 
V PASL daemon nastopa predvsem kot sprožilo vsakršnega umetniškega ustvarjanja. Če je 
anima mundi izvor navdiha, je daemon njegov nosilec, tisto, kar mora pesnik priklicati pred 
začetkom pesniškega procesa. Sredstvo za takšno evokacijo je spet lahko ritualna magijska 
praksa oz. ceremonialna magija. Poleg tega Yeats daemona v PASL razume kot 
»razsvetljeno, očiščeno duhovno bitje, ki se mu ni več treba znova utelešati, ker je doseglo 
duhovno popolnost« (Johnston Graf 69). Yeatsov daemon je v nekaterih pogledih primerljiv z 
božanskim »višjim jazom«,26 s katerim so si prizadevali stopiti v stik adepti Zlate zore. Po 
Susan Johnston Graf pa se je Yeats svoje ideje v PASL zavestno trudil umakniti od Zlate zore 
in je prav zato uporabil lastno terminologijo (98). Beseda daemon in omembe zavestnega 
priklicevanja navdiha se sicer prvič pojavijo v PASL, vendar je Yeats že okrog 1895 pisal o 
ideji božanskega bitja, ki pesnika navda z inspiracijo (ibid. 70). Daemona po Yeatsu privlači 
človekovo nasprotje, saj je tudi sam po svoji naravi človeku nasproten ter ga s tem 
dopolnjuje: »človek in Daemon hranita lakoto v srcih drug drugega« (Per 37). To nasprotje, 
ki k človeku pritegne njegovega daemona, Yeats kasneje poimenuje »antijaz« (anti-self). 
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 Pri Crowleyju pa je »višji jaz« po doktrini Theleme primerljiv z njegovo reinterpretacijo »Svetega angela 
varuha«, ki jo je po njem povzel Pessoa.  
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Antijaz je ob daemonu in »Maski«27 eden od treh medsebojno prepletenih elementov, ki po 
Yeatsu sodelujejo pri porajanju umetnikovega navdiha: daemona pritegne pesnik, ki je 
utelesil svoj antijaz s tem, da si je (simbolično) nadel masko. Antijaza Yeats nikjer ne pojasni 
sistematično, se je pa, prav tako kot daemon, pojavil že v Yeatsovem zgodnejšem pisanju 
(pred letom 1900), ne da bi bil izrecno poimenovan; »Roso alchemico« Johnston Graf razume 
kot zgodbo o pripovedovalčevem iskanju svojega antijaza (99).  
Johnston Graf postavi tudi prepričljivo tezo, da bi pri antijazu lahko šlo za isti princip, o 
katerem Yeats piše v »Hodos Chameliontos«, tretji knjigi Trepetanja tančice, ko govori o 
»davno zapomnjenem« in »zakopanem jazu« (100): »Zdaj vem, da razodetje pride od jaza, 
vendar od tistega davno zapomnjenega jaza [age-long memoried self], ki oblikuje 
izpopolnjene lupine mehkužcev in otroka v maternici ter uči ptice graditi njihova gnezda, in 
da je genij kriza, ki v določenih trenutkih združi ta zakopani jaz z našim trivialnim dnevnim 
umom [mind]« (»The Trembling« 216–217). Najprej se zdi, da gre tukaj za obrnjeno logiko. 
Genij, umetniška nadarjenost, v tem kontekstu (časovno omejenem z »določenimi trenutki«) 
pa morda bolj pesniški navdih, je na prvi pogled primerljiv z daemonom, sploh glede na 
analogijo med antičnimi koncepti (rimski genius kot božanska iskra v človeku in njegovo 
spremljevalno duhovno bitje je podoben grškemu daímonu). Genij/daemon torej nastopi kot 
kritično stanje, ki v človeku prebudi zakopani jaz, in ne obratno. Čeprav se nam asociacija 
nedvomno sproži, je na tem mestu zato logika enačenja »zakopanega jaza« z antijazom, ki ga 
predlaga Johnston Graf, vprašljiva. Bolj nas ta »davno zapomnjeni jaz« morda spomni na 
animo mundi kot veliki spomin in arhiv vsega človeškega védenja – ali vsaj na njen aspekt, 
vsebovan v posamezniku. Vendar Yeats genija v resnici ne enači z daemonom ali pa gre za 
krožno delovanje, saj takoj zatem prične govoriti o »poosebljajočih duhovnih bitjih, […] ki s 
svojo dramatično močjo pripeljejo naše duše v krizo, k Maski in Podobi« (ibid. 217). 
Razumljen tako, genij sam po sebi ni daemon, temveč sprožilec Maske, ki ima po PASL 
funkcijo priklicevanja antijaza, ta pa k sebi prikliče daemona. Če je genij torej hkrati tisto, 
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 Tretji element, t. i. Masko, obravnavam v kontekstu kreativne disociacije v petem poglavju, kjer Maske 
primerjam s Pessoovimi heteronimi. Yeatsovo Masko po zgledu številnih avtorjev in na nekaterih mestih 
samega Yeatsa pišem z veliko začetnico zaradi razlikovanja od splošnega pojma maske, razen če gre za 
dobesedni citat, kjer je pisana z malo. Na splošno tako Yeats kot Pessoa nekatere samostalnike pišeta z veliko 
začetnico, kjer bi pričakovali malo, kar je pogost pojav v ezoteričnih besedilih. Velika začetnica sugerira globlji 
pomen in ga razloči od običajnega, v citatih pa jo (vsaj pri prvi besedi, kadar gre za besedno zvezo) ohranjam 
tudi zaradi zvestobe izvirniku.   
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kar po Yeatsovih lastnih besedah »združi ta zakopani jaz z našo […] zavestjo« (ibid.), 
zakopani jaz lahko neposredno primerjamo z antijazom. Povezavo še dodatno utemeljuje 
kasnejši opis Danteja in Françoisa Villona kot pesniških mojstrov, ki »sta se združila s 
svojimi zakopanimi jazi, se vsa preobrazila v Masko in Podobo in tako v svojih lastnih očeh 
postala fantoma«: »Obe polovici njune narave sta […] popolnoma združeni« (ibid.). Za 
Yeatsa je torej združitev z antijazom pesniški ideal, ki terja največje možno mojstrstvo, k 
čemur je v svojem delu nedvomno stremel tudi sam. K antijazu in Maski kot sredstvu za 
doseganje združitve z njim se bom vrnila v petem poglavju.  
3.2.2 Yeatsova Vizija  
Yeatsova Vizija (A Vision)
28
 je hermetična v obeh pomenih besede, tako ezoteričnem kot 
literarnem v smislu težke dostopnosti. Poleg tega imamo knjigo v dveh tako različnih 
oblikah, izvirni in močno popravljeni izdaji, da skoraj ne moremo govoriti o istem besedilu. 
Za prvo, objavljeno privatno leta 1925, se običajno uporablja naziv Vizija A in za drugo, 
revidirano verzijo iz leta 1937 Vizija B. V naslednjem, po sili razmer zelo kratkem splošnem 
uvodu v koncepte, predstavljene v Viziji, se bom sklicevala predvsem na Neila Manna, 
strokovnjaka za Yeatsa, ki se posveča skoraj izključno temu aspektu njegovega opusa. 
Kot sem omenila v uvodnem poglavju, spada Vizija med tista besedila, ki naj bi nastala s 
posredovanjem breztelesne inteligence, in s tem v četrti Pasijev tip prepletanja okultizma z 
moderno umetnostjo – če jo seveda razumemo kot umetniško delo. Še bolj kot v katerem 
drugem primeru okultistične avtomatske pisave smo pri Viziji soočeni s problemom avtorstva. 
Ni bila namreč »narekovana« samemu Yeatsu, temveč njegovi ženi George. Končna oblika 
besedila je sicer nedvomno Yeatsova, vendar gre v osnovi za produkt skupnega truda, 
kolaboracijo več glasov: obeh zakoncev Yeats in »neznanega pisca«, neidentificiranega 
pluralnega tretjega glasu, kakorkoli ga že razumemo (kot nezavednega, duhovnega ali kako 
drugače). Pri tem, da je Vizija objavljena pod Yeatsovim imenom, gre torej bolj za 
konvencijo kot prepričanje o individualnem avtorstvu (»Preface« ix). Ne glede na to, da je 
Yeats besedilo izdatno razširil in dopolnil, še vedno temelji na stavkih, ki jih je zapisala 
njegova žena.  
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 Poln naslov se glasi: Vizija: razlaga življenja, utemeljena v spisih Giralda in določenih doktrinah, pripisanih 
Kustu Ben Luku (A Vision: An Explanation of Life Founded upon the Writings of Giraldus and upon Certain 
Doctrines Attributed to Kusta Ben Luka). 
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Georgie (George) Yeats ali Nemo (lat. »Nihče«, kar je bil njen magijski moto), rojena Bertha 
Hyde-Lees, je bila vpeljana v Hermetični red Zlate zore (sekcijo Stella Matutina) leta 1914 in 
se čez tri leta omožila s takrat že 51-letnim Yeatsom, ki je bil njen boter pri iniciacijskem 
obredu. Le nekaj dni po poroki se je George želela preizkusiti v avtomatski pisavi in rezultat 
je presenetil oba – njeno roko naj bi začelo voditi duhovno bitje, ki ga Yeats sprva označi za 
»neznanega pisca«. Ko se je Yeats ponudil, da preostanek svojega življenja posveti »razlagi 
in sestavljanju teh raztresenih stavkov«, je entiteta odgovorila: »Ne, prišli smo, da bi ti dali 
metafore za poezijo« (A Vision 7). Yeats v nadaljevanju vztraja pri množini in narekovalce 
imenuje »sporočevalci« [communicators] ali preprosto »oni« (ibid. 8).  
Mann ugotavlja, da je iz Yeatsove ekspozicije izredno težko izluščiti splošna načela, saj so 
redko izražena neposredno; dodatno težavo predstavlja, da imajo veliko skupnega z načeli, ki 
jih je Yeats spoznal med svojim ezoteričnim izobraževanjem, zato tudi pri svojih bralcih 
predpostavlja ustrezno predznanje. Večinoma gre za koncepte, ki so bili obema zakoncema 
Yeats znani od prej in s katerimi se je Yeats ukvarjal že dolga leta (Mann, »'Everything'« 2). 
Osnovne predpostavke, ki jih Mann razbere iz Vizije 
vključujejo doktrino božanske manifestacije v stopnjah emanacije; isker božanskega ognja, ki kot duhovna 
bitja sestopajo v materialni obstoj, se razvijajo s ciljem izkušenj in modrosti ter si prizadevajo vrniti se in 
ponovno združiti z boštvom; kot posledice tega razvoja: nesmrtnost duha in koncept reinkarnacije; 
večplasten ustroj človeškega bitja, ki presega preproste dualizme um-telo ali duh-telo; podobno večplasten 
ustroj vesolja in sestav korespondenc med človeškim mikrokozmosom in univerzalnim makrokozmosom, ki 
vključuje astrologijo in »svetovno dušo«. Pomembna je tudi ideja izražanja resnice skozi simbole in dajanje 
prednosti starodavnim virom skupaj z novimi razodetji […]. (Mann, »'Everywhere'« 2) 
Kot vidimo, gre bolj ali manj res za ponovno formuliranje že znanih in uveljavljenih 
ezoteričnih idej in Yeatsovih konceptov, obravnavanih v prejšnjem poglavju. Že prva 
doktrina je izrazito kabalistična, saj je v osnovi tega mističnega izročila načelo, po katerem se 
spoznavni aspekt Boga razodeva oz. manifestira skozi deset emanacij ali atributov, 
imenovanih »sefire« ali, zbirno, sefirot. Po Yeatsovih lastnih besedah je celoten sistem Vizije 
»utemeljen v verovanju, da se temeljna resničnost, simbolizirana kot Sfera, v seriji antinomij 
spušča v človeško zavest, kot je prvi pokazal Nikolaj Kuzanski«29 (A Vision 137). Med njimi 
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 Nikolaj Kuzanski, nemški renesančni znanstvenik in teolog, je razvil princip sovpadanja nasprotij 
(coincidentia oppositorum), po katerem v skrajni točki vsa nasprotja (antinomije) sovpadejo. Najbolj znana 
simbolična geometrijska ponazoritev sovpadanja nasprotij je njegov »večni krog«, pri katerem je središče kroga 
hkrati tudi njegov obod.  
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je najbolj temeljna antinomija Enega in Mnogega (the One and the Many), ki uteleša sam 
dualizem. Najpomembnejša manifestacija teh dveh polov sta Bog in človeštvo, znotraj 
individualne človeške zavesti pa se kažeta v polarnosti objektivnega in subjektivnega 
(»'Everywhere'« 5). Vendar Yeatsa po Mannu bolj kot nasprotna pola zanimata sili, ki vlečeta 
v vsako izmed dveh smeri – »združujoča in razpršilna, centripetalna in centrifugalna, tista, ki 
homogenizira, in tista, ki razločuje, tista, ki objektivizira, in tista, ki subjektivizira« (ibid.). Ti 
dve dinamiki Yeats poimenuje »primarna tinktura« in »antitetična tinktura« (izraz »tinktura« 
je prek Böhmeja prevzel iz alkimije). Po njegovem sta obe tinkturi udeleženi v skoraj vsaki 
polarnosti kozmosa, saj vsaki pripiše tudi korespondence. Primarno tinkturo označi za 
solarno in objektivno, antitetično pa za lunarno in subjektivno – ker je očitno, da gre za 
tipične ezoterične korespondence, Yeats domneva, da bodo njegovi (predvidoma v ezoterične 
skrivnosti vpeljani) bralci o drugih sklepali sami (ibid. 5–6). Tinkturi sta utelešeni v »vibi« ali 
»spirali« (gyre), centralnem in najbolj prepoznavnem simbolu Vizije, če ne kar celotnega 
Yeatsovega simboličnega sistema.  
Viba je bila izvirno zasnovana kot stožec oziroma stožčast vrtinec, ki zajema vase linijo (čas, 
povezan s subjektivnostjo) in ploskev (prostor, povezan z objektivnostjo). Kasneje naj bi 
Yeatsovi sporočevalci ta prikaz nadomestili z modelom dvojne vibe, sekajočih se stožcev, pri 
čemer primarni predstavlja subjektivnost, razumskost in moralnost, antitetični pa 
objektivnost, čustvenost in estetiko, vsak eno od tinktur. Znotraj teh stožcev naj bi se vsak v 
svojo smer vrtinčila dva para nasprotij oz. Štiri zmožnosti (Four Faculties), ki jih vsebuje 
človekova osebnost: Volja (Will) in Maska (Mask) kot volja in njen objekt, Kreativni um 
(Creative Mind) in Telo usode (Body of Fate) kot misel in njen objekt. Yeats poudarja, da 
stožca tinktur sicer zrcalita realnost, vendar sta sama po sebi težnja in iluzija; realnost je sfera 
(Yeats, A Vision 52–54). Njegov kozmos je torej, čeprav ima videz dualnosti, sam ne-
dualističen (Mann, »'Everything'« 6). Simbolika vibe je središčna tudi v štirih Yeatsovih 
pesmih: »Drugi prihod« (»The Second Coming«, 1921), »Plovba v Bizanc« (»Sailing to 
Byzantium«, 1928), »Meru« (1935) in »Vibi« (»The Gyres«, 1938).  
Alternativni vizualni prikaz Yeatsovega sistema je Veliko kolo (Great Wheel), ki temelji na 
luninih menah. Te simbolizirajo 28 faz človekovega življenja, ki jih Yeats kasneje aplicira 
tudi na razvoj zgodovine. Sfera kot zadnja resničnost ni le ne-dualistična, temveč tudi 
»brezfazna«. Takšno idealno stanje je za Yeatsa Enotnost bivanja (Unity of Being), kjer se 
združijo in izničijo vsa nasprotja. Zgoščeno jo upesnjuje četrta izmed njegovih »Nadnaravnih 
pesmi« (»Supernatural Songs«, 1935), naslovljena »Tam« (»There«): 
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There all the barrel-hoops are knit,  Tam obroč oklene sod, 
There all the serpent-tails are bit,  v rep zagrize kačji zob, 
There all the gyres converge in one,  vibe v isti cilj drve, 
There all the planets drop in the Sun.  v sonce utone vsak planet. 
(»There« 300)     (»IV. Tam« 71) 
Kjer se vse vibe združijo v eno, dobimo Enotnost bivanja, stanje popolne harmonije brez 
nasprotno delujočih sil, ki ga ponazarja Sfera, v tej pesmi pa krožna simbolika. Uroboros, 
kača, ki grize lastni rep in tako s svojim telesom tvori krog, je starodaven simbol 
egipčanskega izvora, ki je bil v gnosticizmu, hermetizmu in alkimiji priljubljen kot 
reprezentacija večnosti in enotnosti. Predstava celote bivanja kot sfere, tridimenzionalnega 
kroga, seveda ni izvirno Yeatsova. Idejo srečamo že pri Parmenidu, ki si je kozmos prav tako 
zamišljal kot sferično enost, od njega pa so jo prevzeli Platon in kasneje novoplatonisti. 
Enotnost bivanja je bila za Yeatsa tisto najvišje, k čemur je treba stremeti in kar je v 
samorazlagalnem eseju »Splošen uvod v moje delo« (»A General Introduction for my Work«, 
1961)
30
 poistil s Kristusom: »Moj Kristus, za katerega mislim, da je legitimna izpeljava iz 
Patrikove veroizpovedi, je tista Enotnost bivanja, ki jo je Dante primerjal s popolno 
proporcioniranim človeškim telesom« (»A General« 518). 
Za nas je najbolj pomembno, da Yeats celotno sumo obstoja doživlja kot medsebojno 
učinkovanje nasprotij, ki je po principu hermetičnih korespondenc vsebovano tudi v vsakem 
posamezniku in se zrcali v človeški zgodovini. Ideje antitetičnosti v njegovem pesniškem 
ustvarjanju pridejo najbolj do izraza pri oblikovanju teorije Maske, enega izmed načel 
njegove poetike, ki nam dopušča neposredno primerjavo s Pessoo in njegovimi heteronimi.   
                                                             
30
 Besedilo z izvirnim naslovom »Uvod« (»Introduction«) je bilo napisano leta 1937 za izdajo Yeatsovega 
zbranega dela, ki ni nikoli izšla, in objavljeno šele posthumno. 
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4 FERNANDO PESSOA 
 
»Odkar se zavedam samega sebe, sem v sebi zaznaval prirojeno nagnjenje k mistifikaciji, k umetniškemu 
laganju. Če dodamo k temu še veliko ljubezen do duhovnega, do skrivnostnega, do prikritega, ki je bila 
navsezadnje le oblika in različica tiste moje druge značilnosti, je moja osebnost intuitivno dovršena.« 
(Pessoa, »The earliest«)  
Fernando António Nogueira Pessoa (1888–1935) je eno največjih imen portugalske 
književnosti in evropskega modernizma. Pravzaprav bi v njegovem primeru veljalo reči: več 
največjih imen, če pri tem upoštevamo vsaj še Alberta Caeira, Ricarda Reisa in Álvara de 
Camposa, njegove najpomembnejše heteronime. Vendar je Pessoa vrhunec svoje slave 
doživel šele posthumno, saj so za časa njegovega življenja v knjižni obliki izšla samo štiri 
dela, tri knjige angleške poezije31 in v portugalščini epski cikel Sporočilo (Mensagem, 1934). 
Kmalu po njegovi smrti pa so odkrili skrinjo, ki je vsebovala (po uradnem štetju) 27.543 
neobjavljenih, večinoma nedokončanih del in fragmentov (Kotowitz 12).32 Ti so postali 
podlaga za posthumne izdaje poezije, ki so izšle pod imenom samega Pessoe ali enega izmed 
njegovih heteronimov (npr. zbirke izbranih pesmi Alberta Caeira in Álvara de Camposa), in 
proznega dela Knjiga nespokoja (Livro do Desassossego),
33
 fragmentarne semiavtobiografije, 
ki jo je Pessoa pripisal »polheteronimu« Bernardu Soaresu. 
Heteronimija je najbolj prepoznavna plat Pessoovega ustvarjanja in temeljno določilo 
njegovega modernizma. Pessoa si avtorstvo svojega dela namreč deli z več kot 
sedemdesetimi fiktivnimi osebami, med katerimi mnoge niso zgolj poimenovane, temveč 
imajo tudi do potankosti izdelano specifično poetiko, značaj, videz, biografijo, včasih celo 
astrološko rojstno karto. Poimenoval jih je »heteronimi« (gr. héteros, »drugačen, drug« + 
ónoma, »ime«), da jih je razlikoval od psevdonimov, ki so le lažna umetniška imena. 
Heteronimi so nekakšne dramske persone na odru samega Pessoe, ki so med seboj tudi v 
različnih odnosih (Alberto Caiero je denimo učitelj Reisa, de Camposa in – da se stvari 
dodatno zapletejo – celo Fernanda Pessoe kot heteronima Fernanda Pessoe samega). V 
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 Pesnitev Antinous (1918), Soneti (Sonnets, 1918) in Angleške pesmi (English Poems, 1921). 
32
 Velik del Pessoove objavljene zapuščine je bil digitaliziran in je prosto dostopen na spletnem portalu Arquivo 
Pessoa, ki je tudi meni služil kot poglavitni vir za citiranje.  
33 Fragmentov Pessoa sam ni nikoli uredil, zato je knjiga kot povezana celota prvič izšla šele leta 1982, mnenja 
interpretov glede »pravilnega« oziroma najbolj smiselnega zaporedja pa se razhajajo. 
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naslednjem poglavju se podrobneje posvečam heteronimom kot tehniki t. i. »kreativne 
disociacije« v primerjavi z Yeatsovimi Maskami, tu pa bo v središču mojega zanimanja 
Pessoa sam. Pessoa sam je bil namreč tisti, ki je bil v svoji coterie34 največji ezoterik. Lahko 
celo domnevamo, da je prav to njegovo »prirojeno nagnjenje«, o katerem govori v uvodnem 
citatu, sčasoma porodilo heteronime, ampak o tem več kasneje. Čeprav je večina Pessoovih 
najbolj slovitih pesmi nastala pod drugimi imeni, je prevladujoči del njegove poezije, 
vključno s (skoraj) celotno produkcijo v angleškem jeziku, v resnici »ortonimen« (podpisan s 
pravim imenom) (Zenith, »Fernando« 48). Samega Pessoo Richard Zenith opiše kot 
»novosimbolističnega pesnika z ezoteričnimi, patriotskimi in eksistencialnimi temami«, ki je 
s svojo racionalnostjo in analitičnostjo popolno nasprotje svojega prvega heteronima, Alberta 
Caeira (ibid.). In kot je v svoji kritiki Knjige nespokoja o Caeiru, Reisu in de Camposu  
zapisal George Steiner: »Nihče izmed te triade ni primerljiv z metafizično samoto, občutkom 
biti okultistični medij, ki je značilen za Pessoove 'lastne' intimne verze« (»A Man«).35  
Tako kot za Yeatsa tudi za Pessoo na podlagi pisnih virov zanesljivo vemo, da se je vse 
življenje zanimal za različne ezoterične sisteme. Med drugim je bil aktiven in nadarjen 
astrolog, prakticiral je spiritizem, medijstvo in avtomatsko pisanje, prebiral in prevajal 
teozofska dela ter raziskoval iniciacijske ezoterične redove, alkimijo in hermetično kabalo. 
Močno ga je zaznamovalo tudi dopisovanje in končno srečanje z Aleistrom Crowleyjem 
septembra 1930 v Lizboni. Skoraj prepričani smo lahko, da je največ Pessoovih ezoteričnih 
zapisov nastalo ob koncu dvajsetih in na začetku tridesetih let, saj je zelo verjetno, da je bila 
večina napisana z istim pisalnim strojem in na enakem papirju (Dix 14). Nekateri drugi 
fragmenti kažejo na to, da so nastali po njegovem srečanju s Crowleyjem, saj se v njih, kot 
bomo videli kasneje, pozna vpliv Crowleyjeve doktrine. Po letu 1930, v zadnjih letih svojega 
življenja, je napisal tudi večino svojih ezoteričnih pesmi (ibid.).  
Vendar Pessoa do svojih ezoteričnih poizvedovanj ni bil zmeraj pozitivno razpoložen. Vsaka 
tehnika doseganja »okultnega znanja« razen rožnokrižarskih iniciacijskih redov, za katere se 
zdi, da je do njih zmeraj gojil globoko spoštovanje, je bila pri njem slej ko prej podvržena 
skepsi ali kritiki, če ne lastni, pa kritiki kakšnega njegovih heteronimov. Kot zapiše v 
avtobiografskem 251. fragmentu Knjige nespokoja: »Grenkobo, da ničesar ne najdem izven 
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 Fr. in ang. »klika, izbrana družba«, izraz, ki ga je Pessoa uporabljal zase in svoje heteronime.  
35
 To pa ne pomeni, da okultizem nikdar ni zašel v njihove verze; tudi npr. v Camposovi Pomorski odi (Ode 
Marítima, 1915), ki jo je v slovenščino prevedel Ciril Bergles, najdemo kabalistične in alkimistične reference.  
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sebe, sem v sebi odkril zlagoma. Razloga niti logike nisem našel, razen v skepticizmu, ki niti 
slučajno ni iskal logike, da bi se branil« (Knjiga 250). Očitno je imel tudi občutek, da 
raziskovanje ezoterične znanosti in filozofije poslabšuje njegovo duševno stanje: 
Od študija metafizike, znanosti (…) sem se usmeril v zaposlovanje duha, bolj nevarno za ravnovesje mojih 
živcev. Preživel sem noči groze, sklonjen nad kupe knjig mistikov in kabalistov, za katere nikoli nisem imel 
potrpljenja, da bi jih prebral do konca drugače kot s prekinitvami, trepetaje in (…). Rituali in razlogi reda 
Rosae Crucis, (…) simbolika Kabale in Templjarjev, (…) – dolgo sem trpel zaradi njihovega pritiska. In 
vročico mojih dni je napolnilo strupeno premišljevanje, demonsko razglabljanje o metafiziki – magiji, (…) 
alkimiji – tako da sem posrkal lažno življenjsko spodbudo iz bolečega in slutečega občutka, da sem vedno 
tik pred tem, da razvozlam vesoljno skrivnost. Izgubil sem se med sekundarnimi, vznemirjenimi sistemi 
metafizike, sistemi, polnimi begajočih analogij, zank za bistrovidnost, velikih skrivnostnih pokrajin, kjer 
odsevi nadnaravnega na njihovih obrobjih zbujajo skrivnosti.  (Knjiga 251–252)  
Odlomek nazorno kaže Pessoovo zagrizenost pri razkrivanju življenjskih skrivnosti s 
pomočjo ezoteričnih sistemov in mešane občutke, ki so ga pri tem navdajali. Bil je namreč 
šibkega psihičnega zdravja in je vse življenje preživel v konstantnem strahu pred tem, da bi 
se mu zmešalo, ali kot je zapisal o sebi sam: »Ena od mojih mentalnih komplikacij – 
neizrekljivo grozljiva – je strah pred blaznostjo, ki je sam po sebi blaznost« (»One«). Svojo 
množinskost, povezano z vznikom heteronimije, je razlagal na različne načine: kot psihološko 
anomalijo, ki nas danes spominja na simptome disociativne motnje identitete, pa tudi 
spiritualno. Že pri šestih letih je samemu sebi pisal pisma kot nekdo drug in od tedaj naprej 
živel z množico glasov, diskurzov in osebnosti, ki so ga včasih spravljale ob pamet (Kotowitz 
15). Svoji teti in botri, Ani Luísi Pinheiro Nogueira ali »teti Anici«, se je v pismu 24. junija 
1916 izpovedal: »[…] večkrat, kadar gledam v zrcalo, moj obraz izgine in pojavi se obraz 
bradatega moža ali koga drugega (štirje so vsega skupaj, ki se mi tako prikazujejo)« (»Carta à 
Tia«). Takšna izkustva, ki jih Zbigniew Kotowicz imenuje »metempsihotični fenomeni« in 
jih poveže s Pessoovo fascinacijo nad okultizmom (15), je Pessoa, kot bomo videli, doživljal 
kot iniciacijske preizkušnje ob prebujanju nove stopnje zavesti.  
Ustvarjanje Pessoe in njegovih heteronimov lahko po Joséju Suarézu razdelimo v tri 
filozofske faze: »religiozno ali mistično«, »novopogansko« in »gnostično«. V slednji je pisal 
poezijo predvsem pod lastnim imenom in zajema večino njegovih ezoteričnih pesmi, že v 
njegovi zgodnji poeziji, pisani v angleščini, pa Suaréz najde nekatere teozofske elemente. 
Glede na to, da je Pessoa o okultizmu povečini pisal brez posredništva heteronimov, Suaréz 
postavi tezo, da so njegova ezoterična in okultistična besedila med tistimi, s katerimi se je 
poudarjeno istovetil na čustvenem nivoju (»Fernando« 245). Zanimivo je tudi, da so mnoga 
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napisana v angleščini, ki je jezik, v katerem je bral večino ezoteričnih virov, in hkrati zmeraj 
tudi jezik njegovih najbolj intimnih razmišljanj (Pasi, »The Influence« 695). Pessoa je bil 
namreč povsem dvojezičen, saj je od sedmega do sedemnajstega leta odraščal in se 
izobraževal v Durbanu v Južnoafriški republiki, včasih pa je pisal tudi v francoščini.  
Žal Pessoa nikoli ni napisal obsežnega dela, v katerem bi razgrnil svoja stališča o okultizmu 
in lastne ezoterične ideje. Pri dešifriranju njegove ezoterične filozofije imamo tako na voljo le 
množico posameznih fragmentov, odlomkov iz korespondence in namigov znotraj njegovega 
pesniškega opusa. Po Pasijevih besedah je nekatere izmed teh fragmentov očitno zasnoval kot 
del večjih projektov, ki jih je morda celo nameraval objaviti, vendar so ostali nerealizirani. 
Na to namigujejo enaki naslovi posameznih zapisov, kot sta naslova »Esej o iniciaciji« 
(»Essay on Initiation«) in »Kačja pot« (»O Caminho da Serpente«). Mnogo fragmentov še 
vedno ni objavljenih; nekateri so le kratki komentarji prebranega, medtem ko druge lahko 
vidimo kot pomembne korake k oblikovanju osebnega ezoteričnega sistema (»The Influence« 
694). Najhujša težava pri teh besedilih pa je filološke narave in zadeva časovno umestitev 
fragmentov, ki so v veliki meri nedatirani. Brez logičnega časovnega zaporedja zapisov je 
nemogoče resnično razumeti razvoj Pessoove filozofije, saj v njih najdemo tudi veliko 
nasprotujočih si misli, za katere ni jasno, ali so dejansko kontradikcije ali le različni momenti 
v tem razvoju (ibid. 695). 
Pessoovo zanimanje za ezoterizem je bilo zagotovo neposredno povezano tudi z njegovo 
versko krizo, ki jo je povzročila prisilna sekularizacija v prvih desetletjih 20. stoletja, pa tudi 
lastni antiklerikalizem (Dix 16). Zavračal je organizirano religijo, saj je menil, da je Cerkev 
svoj nauk razvodenila in poenostavila za navadne ljudi z namero, da bi jih zasužnjila. Zato bi 
morali verniki absolutno resnico, če si do nje želijo priti, iskati v skupnih lastnostih vseh 
religij, vključno s poganskimi (Suaréz, »Fernando« 246). Pessoa si je torej v značilno 
ezoteričnem slogu prizadeval najti nekakšno perenialno filozofijo, alternativo dogmatičnemu 
katolištvu. Prav ta težnja ga je pripeljala na pot okultizma, njegovo spoznanje o 
izpraznjenosti krščanstva pa je pomenilo tudi premik v njegovem pesnjenju, prehod k 
novopoganskemu pristopu, ki opredeljuje poezijo Caeira in Reisa (ibid.). S krščanstvom se je 
sicer kasneje pomiril, saj se je sčasoma distanciral od poganstva in se začel opredeljevati kot 
gnostični kristjan, ohranil pa je odpor do katolištva (Pasi, »The Influence« 697). V 
avtobiografskem zapisu, napisanem nekaj mesecev pred smrtjo (30. marca 1935), svoje 
religiozno stališče opredeli takole: »Gnostični kristjan in zato v popolni opoziciji do vseh 
organiziranih Cerkva, še posebej Rimske Cerkve. Zvest […] Skrivni tradiciji krščanstva, ki je 
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intimno povezana s Skrivno tradicijo v Izraelu (Sveto kabalo) in s skritim bistvom 
prostozidarstva« (»NOTA«). Zadnji Pessoov duhovni premik sovpada z zadnjo, gnostično 
fazo njegovega pesniškega ustvarjanja, v kateri je bil delno udeležen tudi Álvaro de Campos 
(Suaréz, »Fernando« 246). 
4.1 Začetki ezoterične poti  
 
Suaréz začetke Pessoovega študija okultizma postavlja v leto 1915, torej v čas druge, 
novopoganske ustvarjalne faze, ki je trajala približno od leta 1914, ko je Pessoa ustvaril tudi 
prvi heteronim, do 1920 (»Fernando« 246). V letih 1915 in 1916 je v portugalščino namreč 
prevedel nekaj del vodilnih teozofov: Helene Petrovne Blavatsky, Annie Wood Besant, 
Mabel Collins in Charlesa Websterja Leadbeaterja; vsi prevodi so izšli v zbirki Theosophica 
e Esoterica lizbonske založniške hiše Livraria Clássica Editora pod nadzorom teozofa Joãa 
Antunesa. Steffen Dix po drugi strani trdi, da se je Pessoa že pred letom 1915 seznanil z 
rožnokrižarstvom, večinoma najverjetneje prek knjige Rožni križarji: njihovi obredi in 
misteriji (The Rosicrucians: Their Rites and Mysteries, 1870)
36
 britanskega pisca in okultista 
Hargrava Jenningsa (»Democratization« 10–11). Pasi (na podlagi ugotovitev Yvette K. 
Centeno) navaja še mnogo zgodnejši datum in pravi, da lahko pri Pessoi zasledimo ezoterične 
interese že okrog leta 1906 (»Influence« 695). Da je ta informacija verjetno najbolj točna, 
nam potrjujejo nekatere angleške pesmi Pessoovega zgodnjega heteronima Alexandra 
Searcha, kot sta »Nirvana« (1906) in še posebej »Krog« (»The Circle«, 1907), v kateri ta 
izrecno omenja kabalo: »In tako sem kabalistično razpoložen / tam zarisal čuden krog«37 
(»THE CIRCLE«).  
Res pa je, da je Pessoa šele po letu 1915 začel doživljati nekatera nenavadna izkustva, ki jih 
je, čeprav je po lastnem prepričanju ves čas hodil po robu norosti, interpretiral kot duhovni 
napredek in ne kot izgubljanje pameti. Zdi se, da so bila do neke mere posledica njegovega 
skoraj kompulzivnega prebiranja ezoteričnih knjig, kakršnega opisuje v Knjigi nespokoja, 
neposredno pa so izšla iz eksperimentiranja z medijstvom in spiritizmom, s katerima se je 
pričel resneje ukvarjati v istem času kot s teozofijo. 
                                                             
36
 Čeprav gre za klasično delo na to temo, Dix opozarja, da je bila knjiga deležna mnogih negativnih kritik in jo 
je treba razumeti bolj kot primerjalnoreligiološko študijo kakor resen zgodovinski vpogled v rožne križarje. 
Kljub temu ni imela le močnega vpliva na Pessoovo rastoče intelektualno zanimanje za ezoterizem, temveč vsaj 
posredno tudi na njegovo vsakdanje življenje in duhovno prakso (»Democratization« 11). 
37
 »And so in cabalistic mood / a circle traced I curious there.«  
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4.1.1 Medijstvo in spiritizem  
O Pessoovih spiritističnih začetkih priča naslednji odlomek iz že omenjenega pisma teti Anici 
(24. 6. 2016): 
Proti koncu marca (če se ne motim) sem postal medij. Si predstavljaš! Jaz, ki sem bil (kot se morda spomniš) 
zmeraj zaviralni element v napol spiritističnih seansah, ki sva jih izvajala, sem nenadoma pričel z 
avtomatskim pisanjem. […] Prva seansa se je začela s podpisom (ki mi je bil dobro znan) »Manuel Gualdina 
da Cunha«. Sploh nisem razmišljal o Stricu Cunhi. […] Od časa do časa, včasih prostovoljno, včasih iz nuje, 
pišem. Toda redko so te »komunikacije« razumljive. […] In še nekaj zanimivega je pri tem – zoprna 
tendenca, da se mi na vprašanja odgovarja s števili, pa tudi z risbami. Ne z risbami predmetov, ampak 
kabalističnih in masonskih znakov, okultističnih simbolov in stvari, ki me nekoliko vznemirjajo. Prav nič ni 
podobno avtomatski pisavi Tete Anice ali Marie – takšni, ki teče kot pripoved, kot serija odgovorov v 
koherentnem jeziku. Moja je zato bolj nepopolna, vendar mnogo bolj skrivnostna (»Carta à Tia«). 
Pessoa je pričel prakticirati avtomatsko pisanje praktično istočasno kot zakonca Yeats. 
Patricia Silva McNeill je opazila tudi zanimivo podobnost med geometričnimi liki Yeatsove 
Vizije in tistimi v avtomatskih zapisih iz Pessoovega arhiva, kar še posebej velja za njegovo 
risbo dveh prekrivajočih se trikotnikov, ki spominja na Yeatsove skice vib kot 
dvodimenzionalno ponazorjenih stožcev (»The Alchemical« 161). To razlaga kot zavestno ali 
nezavedno reproduciranje zlatozorskih simbolov (ibid.), čeprav je imel Pessoa v nasprotju z 
Yeatsom do informacij o Zlati zori seveda omejen dostop, tako da je lahko šlo za drug, 
podoben vir.  
Iz zgornjega odlomka pisma je razvidno, da je tudi teta Anica veljala za medij in da je Pessoa 
z njo že v preteklosti sodeloval pri spiritističnih seansah, vendar ne preveč uspešno. Doživljaj 
z avtomatskim pisanjem (za katerega mu je prijatelj zagotovil, da je legitimen in da ne gre za 
avtosugestijo) je bil zanj prelomen, kar se tiče duhovnega razvoja, saj naj bi istočasno postal 
tudi na splošno bolj senzibilen in celo jasnoviden. Kasneje opisuje, da je pridobil »eterični« 
ali »astralni« vid – zmožnost videnja človeške »magnetske avre« – in da je ponoči doživljal 
vizije »čudnih figur, slik, simboličnih znakov, števil« (»Carta à Tia«). Poleg tega naj bi 
začutil, ko je prijatelj in pesnik Mário de Sá-Carneiro doživljal globoko psihološko krizo, ki 
ga je privedla do samomora. Včasih je imel tudi občutek, da ne pripada samemu sebi 
(opisuje, kako se mu roka dvigne sama od sebe ali pade na bok, kot bi bil »magnetiziran«) in 
v zrcalu je začel videvati tuje obraze (ibid.).  
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Sodobna psihiatrija bi verjetno našla razlago za marsikaterega od teh »simptomov«  – vendar 
Pessoa zatrjuje, da ne gre za norost: »[…] kar se tiče duševnega ravnovesja, sem dobro kot še 
nikoli« (ibid.). Teti poda drugačno razlago: 
Dovolj že vem o okultnih znanostih, da sem znotraj sebe sposoben prepoznati prebujanje tako imenovanih 
višjih čutov za nekakšen cilj, kakršen že bodi, in to, da mi bo neznani Mojster, ki me iniciira tako, da mi 
nalaga višji obstoj, dal mnogo huje trpeti, kot sem trpel do zdaj, in občutiti tisti globoki gnus nad vsem, ki 
pride s povečanjem sposobnosti. (»Carta à Tia«) 
Videti je torej, da je Pessoa vse naštete izkušnje doživljal kot duhovni razvoj in s tem kot 
pozitivne, čeprav so bile mnoge neprijetne. Zato je zanimivo, da v besedilu »Primer 
medijstva« (»Um caso de mediunidade«) do medijskih praks zavzame izrazito negativno 
stališče, namreč da gre za rezultat duševnega neravnovesja, analogen tistemu, ki ga povzroči 
alkoholizem, in »morbidno stanje«, ki bi moralo biti prepovedano z zakonom: »Kriminal, 
norost in samomor so neizogibne posledice medijskega samozastrupljanja« (Pessoa, »Um 
caso« 143). António Quadros v opombi k besedilu navaja, da je bilo najdeno v arhivu z 
oznako »Avtomatska pisanja« (Automatic Writings) takoj za enim izmed zapisov »prejete« 
spiritistične komunikacije (ibid. 144op4). Zato Teresa Rita Lopes predvideva, da gre za 
reakcijo »'nekoga', ki se bori proti Pessoovim tesnobam in nezdravim nagnjenjem: norosti, 
omahljivosti, spolni odklonskosti, okultizmu in okultističnim praksam« (Lopes v ibid.), torej 
za reakcijo neke druge plati Pessoe ali nekoga znotraj Pessoe, ki je v konfliktu s Pessoovo 
»pravo« osebnostjo.   
Entitete, s katerimi je Pessoa komuniciral, so bile po prvi seansi, ko se mu je javil stričev duh, 
večinoma neimenovane, kasneje pa so se začele podpisovati. Med njimi so bili cambriški 
platonist Henry More, njegov kolega Wardour in temačna, zla figura, imenovana Voodooist, 
ki se je včasih predstavila tudi kot Joseph (Giuseppe) Balsamo (pravo ime grofa Alessandra 
di Caliostra) (Zenith, »Riddle« 162). Čeprav bomo kasneje videli, da je Pessoov opis prvega 
»srečanja« s heteronimom Albertom Caeirom zelo podoben njegovi prvi izkušnji z 
medijstvom, pa heteronimov ne smemo zamenjevati s sogovorniki v teh spiritističnih 
seansah, ki so se podpisovale kot različne zgodovinske osebnosti ali (v primeru strica Cunhe) 
pokojni sorodniki. Pessoa je verjel, da navezuje stik z duhovi resničnih oseb ali nekakšno 
inteligenco zunaj sebe.  
Henry More je v letih 1916 in 1917 postal njegov najpomembnejši duhovni mentor. Dix 
domneva, da se je Pessoa s tem imenom srečal v predgovoru k drugi izdaji Jenningsovih 
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Rožnih križarjev, kjer so našteti domnevni zgodnji člani Reda Rožnega križa. Pessoa naj bi od 
Mora prejel številne napotke, od praktičnih nasvetov za izboljšavo osebnega življenja (kako 
izgubiti nedolžnost in prenehati z masturbiranjem) do priporočil za branje; kot eno izmed 
ključnih knjig mu je priporočil prav Jenningsove Rožne križarje (»Democratization« 11). Dix 
na tem mestu duhovito pripomni, kako je to dokaz, »da tudi naši učitelji iz astralnega sveta 
niso zmeraj na tekočem«, saj vemo, da je Pessoa knjigo že prebral (ibid. 11op4). Poleg tega 
naj bi More Pessoi naročil, naj ne bere več teozofskih knjig, in mu celo razkril, da je Pessoa 
sam član Reda Rožnega križa. Ne vemo, kako se je Pessoa na to trditev odzval, vemo pa, da 
se po njegovem mnenju pravi rožni križar nikoli ne deklarira javno (ibid. 12) in da se je po 
drugi strani sam, kot bomo videli, izrekel prav o nasprotnem. Ne glede na to, v kolikšni meri 
lahko to pripišemo njegovim kontaktom z Morom, pa se je Pessoa kmalu (leta 1916 ali 1917) 
zares zavestno oddaljil od teozofije, vendar hkrati tudi od samega spiritizma (ibid.; Pasi, »The 
Influence« 696).  
4.1.2 Kritika teozofije  
Glede na to, da je Pessoa v dveh letih prevedel kar šest teozofskih knjig, lahko upravičeno 
domnevamo, da je teozofija (poleg rožnokrižarstva) pomembno prispevala k njegovemu 
znanju o »okultnih znanostih«, na katero se sklicuje v pismu teti Anici. K odločitvi za 
prevajanje je najverjetneje prispevalo Pessoovo znanstvo s Joãom Antunesom, prvim 
predsednikom Portugalskega teozofskega društva, ki je bilo ustanovljeno leta 1921 kot 
Secçao Portuguesa da Sociedade Teosófica (Dix, »Democratization« 4). O njem imamo malo 
podatkov, vendar je bil verjetno osrednja oseba, ki je v tem času poglobila Pessoovo 
zanimanje za ezoterizem (ibid.). Izdajal je knjige o iniciaciji, hermetični filozofiji, teozofiji in 
prostozidarstvu, bil je urednik teozofske revije ISIS in v Pessoovi osebni knjižnici najdemo 
vsaj eno izmed njegovih del (na temo hermetizma), čeprav nimamo nobenega pisnega 
dokaza, da je Pessoa tudi zares delil Antunesova stališča (ibid.). Kljub angažiranemu 
prevajanju teozofskih besedil v Pessoovi zapuščini ni najti osebnega zapisa, v katerem bi se 
do teozofije opredelil pozitivno, v nasprotju s fragmenti o gnosticizmu, hermetizmu, kabali, 
rožnem križarstvu, prostozidarstvu ipd., ki so večinoma vsaj nevtralni. Pravzaprav je v obeh 
(objavljenih) zapisih o teozofiji, predvsem v daljšem z naslovom »Načela ezoterične 
metafizike« (»Princípios de Metafísica Esotérica«), do nje celo izjemno kritičen. Kljub temu 
da gre verjetno za Pessoovo lastno mnenje, pa je treba opozoriti, da se pod njiju ni podpisal s 
svojim imenom, temveč sta oba pripisana heteronimu, astrologu Raphaelu Baldayi. 
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Pessoo (oz. Raphaela Baldayo) je pri teozofiji zmotilo predvsem to, da se njena teorija ne 
sklada z osnovnimi načeli ezoteričnih iniciacijskih redov, kakršni so bili rožni križarji, čeprav 
se predstavlja kot kontinuiteta hermetične ali ezoterične tradicije (»Princípios« 145–146). Dix 
izpostavi štiri vidike teozofskega nauka, ki so bili za Pessoo problematični, in jih poveže z 
njegovimi političnimi in družbenimi prepričanji v času, ko se je najbolj intenzivno ukvarjal s 
teozofijo (1915–1916). Ta stališča imenuje (1) »anti-humanistična«, (2) »anti-demokratična«, 
(3) »anti-feministična« in (4) »anti-orientalistična« (Dix, »Democratization« 4–6). Glede na 
to, da je bila kritika torej v duhu Pessoovih siceršnjih načel, lahko domnevamo, da so misli, 
ki jih podaja prek Baldaye, njegove. V nadaljevanju povzemam Dixovo misel, ki jo podpiram 
s Pessoovimi citati. 
Pessoa sicer v resnici ni direktno zagovarjal antihumanizma, zavračal pa je religiozno 
utemeljeni humanizem na podlagi prepričanja, da tako imenovane človeške pravice 
povzročajo dehumanizacijo, saj so same po sebi abstraktne, prav tako pa sta abstraktni 
pravica in enakost, ki ju ščitijo. Ni šlo za odpor do humanističnih idealov samih po sebi, 
temveč do humanizma kot posvetne različice teizma. Verjel je, da bi humanizem moral biti 
preoblikovan tako, da bi prepoznaval pravice posameznikov. Po drugi strani je bil 
humanizem zanj nasprotovanje aristokratskemu značaju narave, ker zanika naravno 
neenakost med ljudmi. V svojih neopoganskih spisih je zagovarjal lastno pojmovanje 
humanizma in trdil, da le vzdrževanje človeških razlik omogoča družbeno življenje. To 
mnenje je spremenil kasneje (po letu 1925), ko je ponovno začel prebirati knjige o 
rožnokrižarstvu in prostozidarstvu (Dix, »Democratization« 7). V »Načelih« Pessoa zapiše: 
»[…] evropski hermetiki niso imeli namena delati za človeštvo. […] Teozofija […] je zgolj 
demokratizacija hermetizma. Pokristjanjenje hermetizma, če želite. Nič drugega. 
Pokristjanjenje ali demokratizacija, ustvarjena z idejo bratstva, najnižjo od idej, ki tvorijo 
francosko trojico« (»Princípios« 146). Eden izmed ciljev Teozofskega društva, kljub 
nekaterim elementom rasizma in antisemitizma v nekaterih zgodnjih teozofskih spisih, je bila 
vzpostavitev univerzalne bratovščine ljudi brez rasnega, verskega, spolnega ali kastnega 
razlikovanja. Pessoo, ki je verjel, da je prava ezoterična tradicija običajnim ljudem prikrita, je 
to teozofsko prepričanje spominjalo na moto francoske revolucije, kar zanj ni pomenilo nič 
drugega kot sekularno obliko krščanstva. Zmotila sta ga tudi demokratizacija hermetične 
tradicije in javno razkrivanje skritih ezoteričnih doktrin, saj je verjel, da so samo nekatera 
skrivna društva sposobna znanstvenega pristopa k znanju, ki bi moralo biti prihranjeno le za 
posamezne izbrance (Dix, »Democratization« 7). 
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Tretja točka, v kateri se teozofija po Pessoovem mnenju razhaja s »tradicionalnim« 
ezoterizmom, je položaj ženske, saj so se ženske imele možnost povzpeti na pomembne  
položaje v organizacijski strukturi teozofskega društva. To je tudi prva stvar, ob katero se 
Pessoa-Baldaya spotakne v »Načelih«: »[…] če je kaj jasnega v zapleteni doktrini evropskih 
ezoterikov, je jasno to, da ženski spol iz različnih razlogov simbolnega reda razumejo kot 
manjvreden in skoraj zloben. […] Kako naj to uskladimo s teozofsko tezo, da je poglavitna 
stvar človeško Bratstvo ne glede na spol, raso ali kasto?« (»Princípios« 146). V drugem 
zapisu pravi, da je teozofija »sistem, ki so ga ustvarile ženske«, ženska pa je »manjvredno 
bitje« (»Ainda« 147). Teozofijo imenuje tudi »nič drugega kot sistem indijske filozofije« 
(»Ainda« 147). Po Dixu je Pessoa verjel, da um, oblikovan z zahodnimi vrednotami, ne more 
zares razumeti vzhodnih religij ali ezoterike. Očitno se je tudi bal, da bi teozofija lahko 
kontaminirala pravo hermetično izročilo Zahoda. V tem Dix Pessoo primerja z Yeatsom, ki je 
zapustil Teozofsko društvo in se pridružil Zlati zori tudi zato, ker je dajala prednost evropski 
tradiciji kabalistične magije pred vzhodno modrostjo (»Democratization« 8). 
4.2 Odnos do iniciacije in ezoteričnih redov 
 
Približno po letu 1917 je torej Pessoa pustil za sabo tako medijstvo kot teozofijo in se 
posvetil predvsem »tradicionalnim« ezoteričnim iniciacijskim redovom, rožnemu križarstvu 
in prostozidarstvu. O tem, ali je sam kadarkoli pripadal kateremu izmed njih, pa imamo 
konfliktne informacije. Na koncu pisma Adolfu Casaisu Monteiru, ki ga je napisal nekaj 
mesecev pred svojo smrtjo (13. januarja 1935), pravi: 
Glede tega, ali se je »iniciacija« zgodila ali ne, vam lahko rečem le to, za kar ne vem, ali odgovarja na vaše 
vprašanje: ne pripadam nobenemu Iniciacijskemu redu. Citat, epigraf k moji pesmi Eros in Psiha iz odlomka 
(prevedenega, ker je Ritual v latinščini) Rituala tretje stopnje Templjarskega reda Portugalske, kaže 
preprosto na to – kar je dejstvo – da mi je bilo dovoljeno prelistati Rituale prvih treh stopenj tega Reda, ki je 
izumrl okoli leta 1888 ali od takrat miruje. Če ne bi miroval, ne bi citiral odlomka iz Rituala, saj se ne sme 
citirati (in pri tem izpostavljati reda) odlomkov iz Ritualov, ki so v uporabi. (»Carta a Adolfo«) 
4. februarja istega leta je nekaj podobnega izjavil v eseju »Skrivna združenja« (»Associações 
secretas«), v katerem nasprotuje predlogu zakona, ki bi takšna združenja ukinil (McNeill, 
»The Alchemical« 158): »Nisem prostozidar niti ne pripadam kateremukoli drugemu Redu, 
podobnemu ali drugačnemu« (»ASSOCIAÇÕES«). Po drugi strani nekaj mesecev kasneje v 
že omenjenem zapisu, kjer navaja podatke o sebi, trdi: »Iniciiran prek neposredne 
komunikacije med Mojstrom in Učencem v tri manjše stopnje (očitno izumrlega) 
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Templjarskega reda Portugalske« (»NOTA«). »Templjarski red Portugalske« oz. Ordem 
Templária de Portugal je najbolj skrivnosten izmed redov, ki se pojavljajo v Pessoovih 
ezoteričnih zapisih, saj o njem za zdaj ni dokazov, da bi kadarkoli obstajal (Pasi, Aleister 
105), vendar Pessoa o njem govori zgolj kot o »izumrlem« ali »mirujočem« in trdi celo, da je 
imel vpogled v njihovo obredje. 
Epigraf k pesmi »Eros in Psiha« (»Eros e Psique«, 1934), ki ga omenja Pessoa, se glasi: »… 
In tako vidite, moj Brat, da so resnice, ki so vam bile predane na Stopnji Neofita in tiste, ki so 
vam bile predane na Stopnji Nižjega Adepta, čeprav si nasprotujejo, ista resnica« s pripisom 
»iz rituala za stopnjo Mojstra Preddverja Templjarskega reda Portugalske« (»EROS«). Sama 
pesem je alegorična inverzija mita o Amorju (Erosu) in Psihi, kjer mora Princ (Infante)38 
»poraziti zlo in dobro«39 (ibid.), v različnih iniciacijskih preizkušnjah najti in osvoboditi 
uročeno, spečo Princeso (okronano z vencem bršljana) – vendar se tega ne zaveda: »Ona ga 
ne pozna. / Zanj ni ona nihče«40 (ibid.). Smisel njegove poti Pessoa razkrije na samem koncu 
pesmi: 
E, se bem que seja obscuro   In četudi je mračno 
Tudo pela estrada fora,   vse okrog njega na poti 
E falso, ele vem seguro,   in lažno, pride varno, 
E, vencendo estrada e muro,   in ko premaga pot in zid, 
Chega onde em sono ela mora.   prispe tja, kjer v snu biva ona.  
E, inda tonto do que houvera,   In, še zbegan od tega, kar je bilo, 
À cabeça, em maresia,    h glavi s počasnim gibom 
Ergue a mão, e encontra hera,   dvigne roko in najde bršljan 
E vê que ele mesmo era   in vidi, da je bil on sam 
A Princesa que dormia.   speča Princesa. 
(»EROS«) 
Pessoa tu upesnjuje več pomembnih ezoteričnih idej. Mračna in lažna pot, po kateri se mora 
prebiti Princ, je po eni strani metafora za iluzijo zemeljskega življenja, po drugi strani pa 
predstavlja težaven in naporen iniciacijski proces, s katerim se človek poskuša dokopati do 
višjih skrivnosti obstoja, ki jih simbolizira Princesa. Vendar je Princesa prav tako nevedna, 
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 V portugalskem kraljestvu plemiški naziv za kraljevega otroka.  
39
 »Vencer o mal e o bem.« 
40
 »Ele dela é ignorado. / Ela para ele é ninguém.« 
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saj spi, »biva v snu«, kar je že namig, da gre le za drugi, ženski pol arhetipskega junaka 
pesnitve. Pessoa je človeško življenje večkrat primerjal s spanjem ali sanjami in ga razumel 
kot iluzorično stanje, iz katerega se (tako je vsaj upal) šele s smrtjo »prebudimo« v resnično 
zavedanje: razlika med Princem in Princeso je v tem, da Princ (v skladu s hermetičnim 
načelom spola)41 predstavlja moški, aktivni princip in Princesa ženski, pasivni princip – zato 
je on v stalnem gibanju in iskanju, čeprav še sam ne ve, kaj išče, in ona čaka, da bo najdena, 
čeprav še sama ne ve, da čaka: »Če čaka, čaka v spanju«42 (»EROS«). Ravnovesje je 
doseženo šele, ko se združita – če si izposodimo Jungovo terminologijo, mora Princ 
uzavestiti svojo animo, ženski pol svoje duše.  
V ezoteričnih sistemih, kot smo videli tudi v Yeatsovi Viziji, je pogosto prisotna ideja 
doseganja idealne, božanske enosti prek preseganja nasprotij. Eden od simbolov za takšno 
popolno stanje je zlasti v alkimističnem imaginariju androgino ali dvospolno 
(hermafroditsko) bitje. Alkimija namreč temelji na hermetičnem prepričanju, da je bil človek 
(Adam) sprva brezspolen, ob padcu iz raja pa se je prepolovil v dva spola in lahko prvotno 
integralnost ponovno doseže šele tedaj, ko znotraj sebe uravna obe nasprotujoči si sili.43 
Pesem lahko tako razumemo kot alegorijo za iniciacijo na višjo duhovno raven, kjer Princ 
prek spoznanja dveh antitetičnih resnic uvidi globljo, enotno resnico. »Toda pravi pomen 
iniciacije je, da je ta vidni svet, v katerem živimo, simbol in senca, da je to življenje, ki ga 
poznamo prek čutov, smrt in spanec, ali z drugimi besedami, da je to, kar vidimo, iluzija« 
(Pessoa, »But«). Ne glede na to, ali je Pessoa kdaj prestal dejanski obred za vstop v katerega 
izmed ezoteričnih redov, je imela iniciacija kot koncept zanj izredno težo, saj jo je razumel 
kot razblinjanje – »postopno, delno razblinjanje« (ibid.) – te iluzije. Od tod je najverjetneje 
tudi izvirala njegova naklonjenost do obrednega, iniciacijskega prenašanja skrivnega znanja 
po hierarhični lestvici, značilna za rožnokrižarske in prostozidarske organizacije.  
Gotovo je bil iz podobnih razlogov kot Yeatsu Pessoi blizu tudi Hermetični red Zlate zore, saj 
so med najpomembnejšimi deli, ki so obogatila njegovo znanje o rožnem križarstvu in 
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 V hermetičnem spisu Kybalion (1908), za katerega neznani avtor trdi, da predstavlja bistvo hermetičnega 
učenja, je zadnje izmed sedmih načel načelo spola, po katerem se vse bivajoče deli na dve nasprotni prokreativni 
gonili, ki se med seboj dopolnjujeta in bi morali biti zato v stalnem ravnovesju.  
42
 »Se espera, dormindo espera.« 
43
 Podobno idejo najdemo v Aristofanovem mitu iz Platonovega Simpozija, kjer Zevs prvotna, hermafroditska 




prostozidarstvu in na katera se pogosto sklicuje tudi v svojih zapisih, med drugim knjige A. 
E. Waita (Dix, »Democratization« 13–14). Vendar je bil Waite kot pripadnik Zlate zore 
zavezan k molčečnosti44 in zato o redu, kadar ga je omenjal, pisal zgolj površinsko. Pessoov 
edini vir informacij o Zlati zori je bila tako verjetno avtobiografija bivšega člana, zloglasnega 
Aleistra Crowleyja (Pasi, »The Influence« 703), s katerim se je kasneje tudi spoprijateljil. Kot 
bomo videli, je do njunega srečanja prišlo v nejasnih okoliščinah, ki kažejo celo na to, da je 
Crowley Pessoo nameraval iniciirati v svoj lastni red, Ordo Templi Orientis. 
4.2.1 Prijateljstvo in vplivi Aleistra Crowleyja 
Mnogo vidikov odnosa med Crowleyjem in Pessoo je še zmeraj nejasnih, več pa vemo 
predvsem po zaslugi Marca Pasija, ki se intenzivno ukvarja prav s to temo in je med drugim 
tudi objavil korespondenco med njima. Iz teh pisem in nekaterih zapisov v Pessoovi 
zapuščini je razvidno, da je Crowley v zadnjih letih Pessoovega življenja pomembno vplival 
na njegovo ezoterično misel. 
Novembra 1929 je Pessoa po pošti prejel okrožnico o skorajšnjem izidu Crowleyjeve 
avtobiografije (ali, kot je svoje spomine neskromno naslovil Crowley sam, »hagiografije«) 
Izpovedi Aleistra Crowleyja (The Confessions of Aleister Crowley) v šestih delih pri 
londonski založbi Mandrake Press. Knjige so mu vzbudile zanimanje, zato je 18. novembra 
pisal založbi in naročil prva dva dela. Crowleyjevo ime je namreč poznal, »kot vsi ljudje, ki 
živijo v civilizaciji, po ogromnem škandalu, ki so ga okrog njega dvignili angleški in 
ameriški časopisi« (Pessoa, »O Mistério«). Že od leta 1917 je imel v lasti tudi eno izmed 
Crowleyjevih knjig, slovar okultističnih korespondenc Liber 777, vendar se tega najverjetneje 
ni zavedal vse do leta 1929, saj je Crowley delo sprva izdal anonimno (Pasi in Ferrari 
286op8). V začetku decembra je Pessoa prejel prvi del Izpovedi, v katerem je bila na začetku 
natisnjena Crowleyjeva astrološka rojstna karta. Pessoa jo je kot izkušen astrolog natančno 
preučil in v njej odkril napako; da bi bila karta pravilna, bi moral Crowley namreč biti rojen 
malo pred uro, ki jo je navedel. V zadnjem odstavku pisma s 4. decembra 1929, v katerem se 
je založbi Mandrake zahvalil za poslano knjigo in prosil za sprotno pošiljanje nadaljevanj, je 
Pessoa predstavnike založbe prosil tudi, naj Crowleyja obvestijo glede možnega popravka 
njegove astrološke karte. Crowley se je na to odzval z neposredno zahvalo Pessoi v pismu, ki 
je sprožilo njuno dopisovanje. 
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 Magijski sistem Hermetičnega reda Zlate zore oz. Stelle Matutine je kasneje iz strahu, da bi utonil v pozabo, v 
svojih delih razkril Israel Regardie, vendar šele več kot dve leti po Pessoovi smrti.  
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Do septembra 1930, ko je Crowley pripotoval v Lizbono, sta si s Pessoo izmenjala sedem 
pisem in telegram (Pasi in Ferrari 286). Dogodke, ki so se odvili po srečanju teh dveh 
pesnikov in okultistov, Pasi upravičeno označi za eno najbolj zanimivih in hkrati zabavnih 
epizod v zgodovini 20. stoletja (»The Influence« 693). Crowley je namreč na Portugalskem s 
Pessoovo pomočjo uprizoril lažen samomor, ki naj bi pritegnil pozornost javnosti in 
pripomogel k njegovi samopromociji. 23. septembra ob 18:36, natanko v trenutku jesenskega 
enakonočja (Kaczynski 451), je pri breznu Boca do Inferno (dobesedno »Usta pekla«) v klifih 
blizu Cascaisa pustil skrivnostno poslovilno pismo in kmalu zatem zapustil Portugalsko, 
Pessoa pa je, kakor sta se dogovorila, podal javno izjavo, da je njegov prijatelj Crowley 
nepojasnjeno izginil. Zarota je navdihnila številne akademske prispevke, kar štiri romane in 
dramatiziran dokumentarni film (Pasi, »September« 254). 
Pasi predpostavlja, da je Pessoo Crowleyjevo delo iskreno zanimalo in da je imelo 
prijateljevanje z angleškim magom pomemben vpliv tako nanj kot na njegove zapise. Na to 
posredno kaže že velika skrbnost, ki jo je posvečal njuni korespondenci z izbiro posebnega 
papirja in z arhivom, ki ga je vodil o poslanih pismih (Pasi in Ferrari 288). Med približno 270 
Pessoovimi ezoteričnimi zapisi, ki so bili objavljeni ali jih je Pasi osebno preučil v 
portugalski narodni knjižnici Biblioteca Nacional, jih vsaj 40 vsebuje reference, ki jih je 
mogoče razložiti le kot posledico neposrednega vpliva Crowleyevih idej. V katalogu 
Pessoove osebne knjižnice je navedenih šest izvodov Crowleyjevih knjig, že omenjena Liber 
777 in prva dva dela Izpovedi, poleg tega pa še dva izvoda Magike45 v teoriji in praksi 
(Magick in Theory and Practice, 1929–1930) in zbirka kratkih zgodb Stratagem (The 
Stratagem, 1929). Obe knjigi Izpovedi in izvod Magike so tudi podčrtani in komentirani. 
Glede na to, da izmed vseh Crowleyjevih del, ki jih je imel Pessoa v lasti, prav ti dve 
Crowleyjeve ideje predstavljata najbolj jasno, jih Pasi obravnava kot glavni vir 
Crowleyjevega vpliva na Pessoo (»The Influence« 698–699). Reference na Crowleyja v 
Pessoovih ezoteričnih zapisih nam pomagajo delno razrešiti problem njihove časovne 
umestitve, saj tako za 40 izmed njih vemo, da so nastali šele po tem, ko je Pessoa kupil ali 
prejel omenjene knjige. Njihov terminus a quo sta zato leti 1929 in 1930, torej spadajo v 
obdobje zadnjih petih let pesnikovega življenja (ibid. 710–711). 
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 »Magika« je slovenski prevedek Crowleyjevega izraza magick. Črko »k« je besedi »magija« (magic) dodal 
zato, da bi magijo, o kateri piše, razločil od iluzionističnih trikov.  
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Pasi te reference v grobem razdeli v tri skupine:  
(1) Misli o iniciacijskih redovih in njihovih stopnjah. Vemo že, da se je Pessoa 
intenzivno ukvarjal s strukturo ezoteričnih redov. Stopenjski sistem in nazivi, ki jih v 
svojih zapisih uporablja za iniciacijske stopnje, spominjajo na ureditev Zlate zore, 
zato so vsi raziskovalci Pessoe, ki so se ukvarjali s tem aspektom, domnevali, da je 
njihov vir prav Zlata zora. Vendar tudi vemo, da je imel Pessoa za tako natančen 
prikaz sistema o njej premalo informacij, in Pasi prek primerjave dokaže, da 
Pessoove stopnje v resnici temeljijo na Crowleyjevem A∴A∴ (»The Influence« 701). 
(2) Ideje o magijskem odnosu s svojim angelom varuhom. Izvor ideje o »pogovorih in 
znanju Svetega Angela Varuha« (Knowledge and Conversation of Holy Guardian 
Angel) je rokopisni grimorij, ohranjen v francoskem jeziku v pariški Bibliothèque de 
l'Arsenal, pripisan Abrahamu Ben Simeonu in prvič objavljen v angleščini v prevodu 
MacGregorja Mathersa kot Sveta knjiga magije Abra-Melina maga (The Sacred Book 
of Magic of Abra-Melin the Mage, 1898). Crowley je idejo prevzel kot eno središčnih 
načel svoje doktrine in jo sprva istovetil z »višjim jazom« Zlate zore, zato jo je treba 
razumeti kot prizadevanje za združitev s tem jazom, z lastno božansko platjo. V tem 
primeru je torej Angel varuh neke vrste psihološki aspekt, ne objektivna entiteta 
kakor v izvirnem grimoriju. Pessoa Angela varuha med drugim vključi v svojo teorijo 
o različnih vrstah inteligence in ga ponekod povezuje z iniciacijo, oboje pa z literarno 
nadarjenostjo (ibid. 706–707). 
(3) Telemistične reference. Thelema je omenjena le v nekaj fragmentih. Poleg tega se 
zdi malo verjetno, da je Pessoa kdaj prebral Knjigo Zakona (The Book of the Law, 
1904), sveto besedilo, ki je bilo Crowleyju razodeto prek avtomatske pisave in na 
katerem temelji njegova doktrina. Citira pa temeljno načelo Theleme: »Delaj po svoji 
volji, to naj ti bo ves zakon«46 (»Do what thou wilt shall be the whole of the Law«), in 
njegova interpretacija gesla je zelo blizu Crowleyjevi: ne gre za poveličevanje in 
sebično doseganje osebnih interesov za vsako ceno, temveč za iskanje in sledenje 
»resnični volji« svoje duše (ibid. 708–709). 
Med svojimi raziskavami na londonskem Inštitutu Warburg, ki hrani Crowleyjevo zapuščino 
(zbirko Geralda Yorka), je Pasi odkril tudi neobjavljen dokument, v katerem je Crowley 
zapisal: »Obvezan sem bil, da nemudoma odidem v Lizbono z namenom, da tam ustanovim 
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 Prevod gesla je prevzet z domače spletne strani O. T. O. Slovenije (»Ordo«). 
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sedež Reda pod vodstvom Don Fernanda Pessoe« (Crowley v Pasi, Aleister 104). Zdi se torej, 
da je bil vsaj eden izmed motivov Crowleyjevega obiska ustanoviti portugalsko podružnico 
reda O. T. O., ki jo je nameraval v upravljanje prepustiti Pessoi (Pasi, Aleister 104). José 
Manuel Antunes po drugi strani ugiba, da je Crowley morda Pessoo iniciiral v svoj red 
A∴A∴, saj naj bi pri slednjem našli obvestilo, namenjeno članom reda (Antunes v McNeill, 
»The Alchemical« 158). Vendar zgolj na podlagi teh dveh dokumentov seveda nikakor ne 
moremo domnevati, da je dejansko prišlo do Pessoove iniciacije v kateregakoli od 
Crowleyjevih redov.  
Glede na to, da je Pessoa umrl pri sedeminštiridesetih letih, ne vemo, kako bi se njegova 
misel razvijala in spreminjala, če bi živel dlje, ni pa nemogoče, da bi ostal predan ezoteričnim 
sistemom. Na vprašanje Casaisa Monteira, ali verjame v okultizem, je odgovoril: 
Verjamem v obstoj višjih svetov od našega in v prebivalce teh svetov, v izkušnje različnih stopenj 
duhovnosti, ki postajajo čedalje bolj pretanjene, dokler ne prispemo do Najvišjega bitja, ki je domnevno 
ustvarilo ta svet. Lahko da obstajajo tudi druga Bitja, enako Najvišja, ki so morda ustvarila druga vesolja, in 
da ta vesolja soobstajajo z našim, če prodirajo drug v drugega ali ne. […] Glede na te lestvice bitij ne 
verjamem v neposredno komunikacijo z Bogom, vendar lahko glede na svojo duhovno uglašenost 
komuniciramo z vedno višjimi bitji. (»Carta a Adolfo«) 
Zdi se, da so bile te Pessoove ideje – kljub številnim pomislekom in paradoksnim nihanjem, 
ki so tako ali tako definirala njegovo osebnost – še najbližje tistemu, kar je sam intimno čutil 
kot potencialno resnično. Pessoov odnos do ezoterizma je v letu njegove smrti morda 
najlepše upesnil Álvaro de Campos (»Nao«): 
Não sei se os astros mandam neste mundo,  Ne vem, če temu svetu poveljujejo zvezde,  
Nem se as cartas —     niti če karte — 
As de jogar ou as do Tarot —    igralne ali Tarot — 
Podem revelar qualquer coisa.    lahko karkoli razkrijejo. 
Não sei se deitando dados    Ne vem, če se z metanjem kock 
Se chega a qualquer conclusão.   prispe do kakršnihkoli zaključkov. 
Mas também não sei     Toda tudi tega ne vem, 
Se vivendo como o comum dos homens   če se karkoli doseže s tem, 
Se atinge qualquer coisa.    da živiš, kot živi večina. 
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5 PESNIK MAG: EZOTERIČNO OZADJE YEATSOVE IN 
PESSOOVE POETIKE 
 
Yeatsova in Pessoova ezoterična pot sta si bili v nekaterih pogledih zelo podobni. Oba sta že 
v otroških letih začutila naravnanost k skrivnostnemu in nedoumljivemu, oba sta se vse 
življenje spraševala o pravi naravi transcendence in si prizadevala priti do globljih 
metafizičnih resnic, hkrati pa sta se počutila odtujeno od prevladujoče oblike krščanstva v 
svojem času in okolju. Ni nenavadno, da sta se oba začela intenzivno ukvarjati z ezoterizmom 
v okviru teozofije, saj je bila ta med ezoteričnimi gibanji najbolj dostopna in hkrati najbolj 
sprejemljiva, vendar sta se oba, in to iz podobnih razlogov, od nje tudi kmalu odmaknila. Oba 
sta dajala prednost zahodnemu ezoteričnemu »izročilu« pred vzhodnimi filozofijami in s tem 
naukom iniciacijskih redov, utemeljenih na idejah rožnokrižarstva in prostozidarstva. 
Poglavitna razlika je v tem, da je Pessoa verjetno do smrti ostal le zunanji opazovalec in v 
veliki meri »teoretik«, medtem ko je Yeats dobršen del svojega življenja posvetil članstvu v 
Hermetičnem redu Zlate zore in s tem praksi ceremonialne magije. Pessoa je bil kljub 
mističnim izkustvom, ki jih je doživljal, tudi večji skeptik. Njegov odnos do »okultnih 
znanosti« je ambivalenten in tudi Ciril Bergles v spremni besedi h Camposovi Pomorski odi 
pripominja: »Pesooa je bil prevelik analitik, da bi se brez pomislekov vdajal okultizmu, 
čeprav ga je ta vznemirjal« (65). 
Večine podobnosti med njunima poetikama najverjetneje ne gre pripisovati neposrednemu 
vplivu, vendar ga ne moremo povsem izključiti, saj je Pessoa vedel za Yeatsa in z njim celo 
nameraval vzpostaviti stik, kar dokazuje odkritje nedatiranega in najbrž nikoli odposlanega 
pisma v Pessoovi zapuščini. Zanimala ga je Yeatsova pobuda za irski literarni preporod (Irish 
Revival) v devetdesetih letih 19. stoletja, saj ga je videl kot predhodnika podobno motivirani 
portugalski renesansi (Renascença Portuguesa). Poleg tega v Pessoovi osebni knjižnici 
najdemo tudi tri Yeatsova dela – izdajo Blakove poezije, izdajo Tagorejeve poezije, h kateri 
je napisal uvodno spremno besedo, in antologijo njegove lastne poezije (McNeill, Yeats 1–3). 
Pessoa je za Yeatsa izdelal tudi astrološko rojstno karto, ki ga je verjetno še posebej zanimala 
zato, ker je bil rojen na isti dan, 13. junija, triindvajset let pred njim (McNeill, »Sacred« 24). 
Iz dopisov in oznak z drugim črnilom je razvidno, da se je k njej spet vrnil po letu 1923, ko je 
Yeats prejel Nobelovo nagrado, in poskušal iz nje razbrati astrološke okoliščine tega dogodka  
(ibid. 26). Silva P. McNeill sklepa, da je šlo za eno izmed uvodnih študij primerov nadarjenih 
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ljudi, še posebej pesnikov, ki so dosegli slavo, saj se je Pessoa intenzivno ukvarjal z vprašanji 
nadarjenosti in zvezdništva (ibid.). Pessoov odnos do Yeatsa ni povsem jasen, saj se zdi, da 
ga je po eni strani (vsaj nejevoljno) spoštoval, hkrati pa večkrat kritiziral. Pri Álvaru de 
Camposu je eden od velikih evropskih literatov, ki jih žaljivo napade v kvazi-
(futurističnem)manifestu »Ultimat« (»Ultimatum«, 1917): »Proč s teboj, Yeats keltske megle, 
ki krožiš okrog kažipota brez smeri, vreča gnilobe, ki jo je naplavilo na obalo z brodoloma 
angleškega simbolizma!«47 (»ULTIMATUM«). Patricia Silva McNeill po zgledu teorije 
Harolda Blooma o »tesnobi vpliva«48 in na podlagi ekscesne retoričnosti Camposovega 
besnila postavi tezo, da bi lahko šlo za Pessoov odpor do vpliva starejšega pesnika, čeprav je 
podobnosti mogoče pojasniti z recepcijo drugih, skupnih vplivov (Yeats, 34–35). 
Za oba, Yeatsa in Pessoo, velja, da sta pesniški proces doživljala izrazito metafizično in si 
prizadevala priti do najvišjih izrazov poezije, ki sta jo razumela kot most k presežni 
resničnosti. To nagnjenje je pripeljalo do eksperimentiranja s slogom, pri čemer sta navdih 
črpala iz podobnih virov, iskanje lastnega pesniškega glasu pa je kulminiralo v posebnem 
estetskem izrazu oziroma, po besedah McNeill, »transcendiranju samega sebe z zavzetjem 
antitetične drže kot utelešenja drugosti« (Yeats 4) – v Maskah in  heteronimih. Pessoa je bil s 
svojo pisavo časovno bolj ali manj trdno zasidran v modernizmu, več kot dvajset let 
starejšega Yeatsa pa je skozi življenje nosilo več literarnih tokov, od poznoromantičnega prek 
simbolističnega do modernističnega. Vendar je tudi mlajši pesnik, zlasti v zgodnji ustvarjalni 
fazi, pisal pod močnim vplivom nove romantike in simbolizma. Patricia S. McNeill slog 
njunih pesniških začetkov označi za postsimbolističen z romantičnimi in viktorijanskimi 
poudarki, saj je zanje značilen »eskapističen topos, […] pomešan z vizionarskim 
razpoloženjem in nejasno dikcijo simbolistične poezije« (ibid. 9). Predvsem po zgledu Blaka 
in Shelleyja, ki sta obema pesnikoma predstavljala veliko avtoriteto in inspiracijo, je za te 
pesmi značilno tudi panteistično doživljanje narave (ibid. 11). Čeprav sta se kasneje zavestno 
oddaljila od postsimbolizma, pa Patricia S. McNeill ugotavlja, da so se določeni vidiki njune 
zgodnje poezije – predvsem panteizem, eskapizem in fokus na medsebojnem odnosu 
človekove fizične in metafizične plati – prenesli tudi v poznejša dela. Naslednjo razvojno 
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 »Fora tu, Yeats da céltica bruma à roda de poste sem indicações, saco de podres que veio à praia do 
naufrágio do simbolismo inglês!« 
48
 Bloomovo delo Tesnoba vpliva (The Anxiety of Influence, 1973) temelji na prepričanju, da izvirnost v poeziji 
ni mogoča. Uveljavljajoči se pesniki naj bi si prizadevali preseči tesnobne in nelagodne občutke zaradi vpliva 
svojih literarnih predhodnikov.  
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stopnjo Yeatsovega in Pessoovega sloga Patricia S. McNeill opredeli kot novopogansko, saj 
sta se oba pričela zanimati za predkrščanske kulture, njihova verovanja in mitologije (ibid. 
39). Vpliv keltske in antične mitologije je v tej novopoganski naravnanosti dobil pastoralen 
izraz (ibid. 41). Patricia S. McNeill zatem izpostavi še tri elemente, ki so skupni tako Yeatsu 
in Pessoi: »literarni nacionalizem in epsko-herojski slog«, »dramatsko poetiko« in 
»metafizično estetiko« (ibid. 75; 107; 134). V nadaljevanju se bom vsem trem posvetila tudi 
jaz, vendar predvsem skozi perspektivo zahodnega ezoterizma.  
5.1 Ezoterični nacionalizem 
 
Okultizem in irski nacionalizem sta bili glavni gonilni sili Yeatsovega ustvarjanja, v 
nadaljevanju pa nameravam pokazati, da sta bili tudi mnogo bolj prepleteni, kot se morda zdi 
na prvi pogled. Podobna strast in skrb za dobrobit lastne države je motivirala tudi Pessoo. V 
tistih delih, ki jih lahko opredelimo kot patriotska, se je skliceval na mitsko zgodovino 
Portugalske, tako kot Yeats na irsko ljudsko izročilo. Oba sta si z uporabo mita prizadevala 
obuditi skrivnostno preteklost svojih držav in jo postaviti za ideal, h kateremu naj naroda 
stremita v sodobnosti. V obeh primerih sta avtorja nacionalno idejo, ubesedeno prek mita, 
tudi okrepila in nadgradila z idejami, dobljenimi iz ezoteričnih sistemov. Irski nacionalizem, 
utemeljen na keltski mitični dediščini, in portugalski sebastjanizem sta tako ideologiji, ki sta 
pri Yeatsu in Pessoi dobili dodatno, ezoterično dimenzijo. Njuni epski ezoterično–domoljubni 
pesnitvi, »Oisinove blodnje« (»The Wanderings of Oisin«, 1889) in Sporočilo (Mensagem, 
1934), v katerih je ta preplet dosegel svoj najvišji izraz, sta tako kompleksni, da bi si 
nedvomno zaslužili poglobljeno samostojno analizo, vendar ju zaradi prostorskih omejitev tu 
navajam le kot reprezentativna primera.  
5.1.1 Yeatsova Irska in »Oisinove blodnje« 
 
Richard Ellmann v Yeatsovi biografiji njegovo nacionalistično dejavnost opredeli kot 
»hkratno z [njegovim] študijem okultnega, a v njegovih mislih tako ločeno od njega, da se 
včasih zdi skoraj kot delo drugega človeka« (Yeats 102). Darryl Jones po drugi strani trdi 
prav nasprotno, da sta bila za Yeatsa »svetova nacionalizma in okultizma v zelo številnih 
pogledih isti svet« (32). Obe sodbi sta pretirani, vendar se Jonesova sodba zdi mnogo bliže 
Yeatsovi naravi. Vsi Yeatsovi »vzporedni svetovi« so bili na neki način isti svet, vendar do 
tega ni prišlo spontano, kot lahko implicira ta trditev, temveč je bilo kvečjemu rezultat zelo 
zavestnega prizadevanja. Yeats je bil nagnjen k sintetiziranju, združevanju včasih tudi 
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nezdružljivega v smiselno celoto in se je zato udobno počutil tudi v izrazito sinkretičnem 
ezoterizmu. Njegovo nenehno stremljenje k monolitnosti, ki je doseglo vrh v ezoteričnem 
idealu Enotnosti bivanja, je verjetno tudi posledica številnih dvojnosti znotraj njegove 
osebnosti. Ena teh razdvojenosti je bila prav narodnostna. Yeatsova vznesenost nad irsko 
preteklostjo in keltsko mitologijo je zanimiva že zato, ker sam ni bil Kelt, temveč angleški 
Irec. Čeprav je bil rojen na Irskem, so bili vsi njegovi predniki Angleži, torej pripadniki 
nacije, ki si je Irsko politično in ekonomsko pokorila. Zanimiva je misel Mary Flannery, ki 
pravi, da Yeats sicer ni zavračal Anglije, vendar se ni mogel identificirati kot Anglež, ne 
glede na to, kako močno se je identificiral kot Irec, pa ni mogel povsem sprejeti resnične 
Irske (54). »In tako se je, ujet v angleško-irski problem, Yeats identificiral z Irsko, ustvarjeno 
v lastnih mislih, ter na silovit in končno tudi nesentimentalen način ljubil Irsko, ki jo je 
ustvaril« (Flannery 55). Morda se je prav zaradi svoje zgolj polovične irskosti lahko tako 
celovito zaljubil v svojo stilizirano in idealizirano irsko idejo ter jo prelil na papir tako 
pristno, da ga danes doživljamo kot irskega pesnika par excellence. Če je bil prva leta svoja 
literarnega razvoja, kot pravi Flannery, po eni strani irski pesnik in po drugi strani pesnik, ki 
ga je fasciniral okultizem (57), je v devetdesetih letih oba interesa pričel združevati v 
tipičnem prizadevanju po preseganju dvojnosti in doseganju enovitosti. 
Tudi Jonathan Allison ugotavlja, da je med Yeatsovimi nacionalističnimi in okultističnimi 
interesi pogosto prihajalo do prekrivanja in da so njegovi poskusi doseganja vizionarskih 
izkustev vključevali tudi priklicevanje specifično nacionalnih duhovnih bitij ali božanstev 
(189). Konservativno naravnani Yeats se je pri oblikovanju svojih prepričanj pogosto obračal 
k preteklosti in se znotraj z magijo prežetega irskega izročila počutil bolj domače kakor v 
znanstvenem racionalizmu lastne dobe. Leta preden je izdal prvo pesniško zbirko, Pesmi 
(Poems, 1895), je deloval predvsem kot literarni teoretik in etnograf v slogu romantičnega 
folklorizma. Že leta 1887 je začel pripravljati svoje prvo folkloristično delo, Pravljice in 
povedke irskega kmetstva (Fairy and Folk Tales of the Irish Peasantry, 1888). V predgovoru 
zapiše: »[…] poezija na Irskem [je bila] zmeraj skrivnostno povezana z magijo« (Fairy 3), 
opažanje, ki je nedvomno okrepilo njegova lastna prepričanja o odnosu med magijo in 
poezijo. To je bil začetek njegovega večletnega etnografskega udejstvovanja, znanje, ki ga je 
ob tem pridobil, pa je s pridom izkoristil tudi za motiviko svojih pesmi, dram in kratkih 
zgodb. Ugotovil je namreč, da Irski manjka koherentna literarna tradicija in se začel tudi na 
splošno zavzemati za to, da bi domači pisci posegali po tradicionalnih »irskih temah« 
(Pethica 130). Na takšni ideji si je prizadeval utemeljiti irski literarni preporod, ki je svoj 
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vzdevek – »Keltski somrak« – dobil po enem izmed njegovih etnografskih del (The Celtic 
Twilight, 1893). Čeprav si je sam v »nadnormalno« vsaj želel verjeti dobesedno, pa se je 
hkrati zavedal, da ne velja enako za večino njegovega občinstva, zato je v predgovorih in 
komentarjih pazljivo prikrival lastna verovanja (Pethica 133). 
Yeats je zatrjeval, da ima do politike odpor, vendar se ni mogel izogniti politiziranju. 
Srečanje z Maud Gonne (leta 1882), fenijko in okultistko, ki je postala njegova muza in 
nikoli uresničena ljubezen,49 je v njem vzbudilo željo, da bi ga doživljali kot politično 
osebnost (Allison 188). V veliki meri ga je navdihnila tudi za ustanovitev keltskega reda za 
prakticiranje ceremonialne magije, ki bi predstavljal alternativo Zlati zori. Maud Gonne, 
Soror Per Ignem ad Lucem, je iz Zlate zore kot psevdomasonskega angleškega reda namreč 
kmalu po iniciaciji izstopila zaradi občutka nezvestobe Irski. Projekt, ki je bil zasnovan pod 
imenom »Keltski misteriji« (Celtic Mysteries), je ostal nerealiziran, morda tudi zaradi 
nesoglasij v Zlati zori, ki so terjala Yeatsovo pozornost v tistem času (Johnston Graf 40–41). 
Od zgodnjih, z nacionalističnimi in fenijskimi stališči zaznamovanih mladostnih let je bilo 
delovanje v prid Irske in irstva zmeraj v ospredju njegovih motivacij. Do političnega 
udejstvovanja pa je ohranil nekoliko ciničen in samoironičen odnos tudi po tem, ko je za dva 
mandata postal senator v prvih šestih letih Irske svobodne države (1922), čeprav je bil v 
senatu zelo dejaven (Johnston Graf 195). Skeptičen je bil namreč glede svoje vloge javne 
osebnosti, saj se ni imel za političnega misleca, poleg tega pa je imel občutek, da zapravlja 
energijo, ki bi jo lahko namenil pesniškemu ustvarjanju (ibid. 202).  
Za Yeatsovo prizadevanje povezati irsko mitologijo z ezoterično filozofijo je prav tako 
značilna, a tudi najteže doumljiva njegova zgodnja epsko-dramatska pesnitev »Oisinove 
blodnje«. Izšla je v njegovi prvi objavljeni pesniški zbirki Oisinove blodnje in druge pesmi 
(The Wanderings of Oisin and Other Poems, 1889) skupaj s krajšimi in bolj lirskimi besedili, 
ki jih je kasneje za potrebe izdaje zbranih pesmi naslovil Križpotja (Crossways). Pesnitev je 
zgrajena iz treh delov ali knjig, med katerimi je po Yeatsovih lastnih besedah najbolj 
okultistična druga; v pismu pesnici Katharine Tynan je namreč zapisal, da je v njej pod 
                                                             
49
 Še najbližje uresničitvi svojega ljubezenskega hrepenenja je Yeats prišel preko »astralne poroke« z Maud 
Gonne, s katero naj bi se srečevala v snu (Johnston-Graf 38). Za roko jo je dvakrat zaprosil tudi v 
»materialnem« svetu, vendar ga je obakrat zavrnila. Drugič, leta 1917, si je tako želel poroke, da je teden 
kasneje poskusil še pri njeni hčerki, Iseult Gonne, ki pa ga je prav tako zavrnila. Tako se je na koncu uspešno 
zaročil in še istega leta poročil z George Hyde-Lees (ibid. 153). 
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krinko simbolizma izrekel določene skrivnosti, za katere ima ključ le on sam, medtem ko se 
bralci sploh ne bi smeli zavedati, da gre za simbol (Kinahan, 99).  
Pripoved »Oisinovih blodenj« poteka v obliki dialoga med Oisinom, mitičnim irskim 
junakom, bojevnikom in pesnikom, ter svetim Patrikom, misijonarjem, ki je Irsko spreobrnil 
v krščanstvo. Oísin je sicer po izročilu pripovedovalec fenijskega cikla, t. i. Fhiannaíocht, 
tretjega izmed štirih velikih ciklov irske mitologije, v Yeatsovi pesnitvi pa prevzame vlogo  
skoraj homerskega heroja, ki Patriku pripoveduje o svojem tristoletnem bivanju na nesmrtnih 
vilinskih otokih. Na prvega od njih, Otok življenja (Island of the Living), kraj večne mladosti 
in sreče, Oisina odpelje vila Niamh, ki je slišala za njegovo junaštvo in slavo ter si ga izbrala 
za moža. Na otoku naj bi Oisin pozabil na svoj smrtni izvor in za zmeraj živel v plesu in 
veselju, vendar nekega dne na obalo naplavi kos sulice, ki v njem prebudi nostalgijo po 
fenijskih soborcih, in znova ga napolni človeška žalost: »Nekoga sem slišal reči: 'Njegove oči 
temnijo / od vse starodavne bridkosti ljudi'«50 (Yeats, »The Wanderings« 380). Z Niamh 
vesta, da morata oditi, zato preko morja odjezdita na naslednji otok, Otok zmag (Island of 
Victories), dogajalni prostor druge knjige.  
Drugi otok je popolna antiteza prvemu: nad njim se dviga ogromen črn grad, edina prebivalca 
pa sta demon in njegova ujetnica, ki se jo Oisin odloči osvoboditi. Ko demona končno ubije, 
ta čez tri dni spet vstane iz morja in boj se nadaljuje. Oisin ugotovi, da se bo cikel ponavljal v 
neskončnost. Vsa njegova prizadevanja so zaman, zato obupa in z Niamh zapustita tudi ta 
otok.  
Na tretjem otoku, Otoku pozabe (Island of Forgetfulness), živijo speči velikani, ki jih v snu 
ohranja neskončno zvončkljanje. Glasba uspava tudi Niamh in Oisina, dokler na otoku ne 
pristane škorec iz smrtnih dežel, ob čemer prebujenega Oisina ponovno preplavi žalost in 
zaželi si obiskati domovino. Niamh v solzah pristane, vendar ga opozori, da se ne sme 
dotakniti tal, sicer se nikoli več ne bo mogel vrniti k njej. Na Irskem se Oisin zave, da je v 
njegovi odsotnosti minilo tristo let, Fenijci so davno mrtvi in deželo je zavzel sv. Patrik z 
misijonarji. Ko vidi dva moža, ki klonita pod težo vreče peska, razžaloščen nad spominom na 
nekdanjo fenijsko moč dvigne vrečo in jo zaluča proč, pri tem pa s konja pade na tla. V 
trenutku ga dohiti vseh tristo let in vstane utrujen starec. Tu se Oisinova pripoved konča. 
Pesnitev se zaključi s Patrikovim pozivom, naj se Oisin spreobrne v krščanstvo ali pa pridruži 
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 »I heard one say, 'His eyes grow dim / With all the ancient sorrow of men'«.  
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rojakom v peklu, na kar Oisin odvrne, da namerava biti s Fenijci, »naj bodo v plamenih ali pri 
gostiji«51 (ibid. 401). 
Yeats je snov za svojo pesnitev črpal iz številnih virov. Predvsem zaradi mitske snovi nas 
seveda spominja na antične epe.52 Tudi Homerjevega Odiseja žene nostalgično hrepenenje po 
vrnitvi v domovino in tudi on se predolgo zadrži na otoku Ajaja pri Kirki, še dlje pa na 
Ogigiji pri nimfi Kalipso, čeprav so seveda med junakoma tudi pomembne razlike. Odisej 
zavrne ponujeno nesmrtnost in se na koncu ponovno integrira v družbo, Oisinova vrnitev pa 
je, paradoksno, njegov poraz, kar preobrne homerski model (McNeill, Yeats 81). Podobnosti 
gre tako prej pripisovati temi kakor zavestni imitaciji. Yeatsu so kot neposreden zgled služila 
predvsem domača dela, »Oisinov počitek v deželi mladosti« (»The Lay of Oisín in the Land 
of Youth«, 1750) Micheála Coimína in različni baladni dialogi med Oisinom in Patrikom, ki 
jih je prebiral v publikacijah Osijanskega društva (Ossianic Society)53 (Kinahan 101). Frank 
Kinahan domneva, da so »tisto, kar leži skrito v Yeatsovi pesmi, njegova zgodnja verovanja v 
to, da duša po smrti telesa zapusti zemljo, v izkušnje, ki jih prestane v svojem stanju med 
zemeljskimi utelešenji, in končno v njeno vrnitev na svet, ki ga je zapustila, ko nastopi 
trenutek za njeno ponovno rojstvo« (ibid. 100). »Oisinove blodnje« naj bi bile tako alegorija 
za metempsihozo ali transmigracijo duš, ki jo je Yeats odkril v teozofiji in starodavnem 
irskem poganskem oz. druidskem izročilu (ibid.).  
5.1.2 Pessoova Portugalska in Sporočilo 
  
Leta 1912, dve leti po razglasitvi Prve portugalske republike, se je v Portu okrog revije A 
Águia oblikovalo kulturno združenje Renascença Portuguesa ali Portugalska renesansa s 
ciljem prenove kulture in umetnosti ter reševanja nekaterih zgodnjih težav, ki so se pojavile v  
novonastali državi. Teixeiro de Pascoaes,54 pesnik in literarni urednik A Águie, je v naslednjih 
letih utemeljil estetiko in filozofijo saudozizma (saudosismo), hčerinskega literarno-
religijskega gibanja, ki ima v osrčju portugalski pojem saudade. Saudade, ne povsem 
prevedljivo čustvo hrepenenja, melanholije in nostalgije za nečim izgubljenim, ki se morda 
nikoli ne bo vrnilo, naj bi bistveno opredeljevalo portugalsko dušo in temperament. Pascoaes 
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 »[…] be they in flames or at feast.« 
52
 Zaradi teme pokristjanjevanja bi bila zanimiva tudi primerjava s Prešernovim Krstom pri Savici.  
53
 Irsko književno društvo, ki je delovalo med letoma 1853 in 1863. 
54
 Psevdonim Joaquima Pereire Teixeire de Vasconcellosa. 
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je na temeljih portugalske duhovne zgodovine – poezije, legend in mitologije –»saudozizem« 
razumel tudi kot »novosebastjanizem« (Suaréz, »Portugal's« 132).  
Portugalski sebastjanizem je posebna oblika nacionalnega mesijanstva, ki je dobila ime po 
portugalskem kralju Sebastjanu I. Temelji na mitu, izpeljanem iz konkretnega zgodovinskega 
dogodka, iz poraza kralja Sebastjana v bitki pri Al Kasr al Kabiru med križarskim pohodom 
na Maroko. Sebastjanova vojska je bila v spopadu z Abd Al-Malikovo skoraj povsem 
uničena, pri čemer je izginil tudi kralj sam, vendar njegovega trupla nikoli niso našli. Na 
podlagi tega je zrasla legenda, da kralj Sebastjan v resnici ni padel, temveč se bo nekega dne 
vrnil kot mesija, »Zaželeni« (O Desejado), in popeljal svoje ljudstvo v novo, zlato dobo 
Portugalske, ki so jo nekateri povezovali s petim kraljestvom iz interpretacije 
Nebukadnezarjevih sanj v starozavezni Danielovi knjigi. Hrepenenje, saudade, po 
(alegorični) vrnitvi kralja Sebastjana in preporodu portugalskega naroda je tako postalo eno 
temeljnih določil Pascoaesovega – in Pessoovega – saudozizma.  
Pessoa je javno vstopil v literarni svet leta 1912 z objavo tridelnega kritičnega eseja »K novi 
portugalski poeziji« (»A Nova Poesia Portuguesa«) v reviji A Águia. Njegovo literarno 
udejstvovanje je bilo tako že zgodaj tesno povezano s patriotsko idejo, saj je v tem besedilu 
med drugim hvalil inovativnost in domoljubnost novega, saudozističnega literarnega glasu. 
Nad Pascoaesovo estetiko je bil tako navdušen, da je na podlagi njegove poetike ustvaril 
»pavlizem« (paúlismo), kratkotrajno gibanje, ki so ga za njim nadaljevali Sá-Caneiro in drugi 
(Sadlier 112). Vendar se je zaradi svojih avantgardističnih teženj kmalu oddaljil od 
saudozizma, saj so bili njegovi pripadniki skeptični do literarnega in umetniškega razvoja 
zunaj Portugalske in občasno ksenofobični (ibid. 110). Leta 1915 je tako postal eden od 
ustanoviteljev futuristično naravnane literarne revije Orpheu, ki predstavlja začetke 
portugalskega modernizma.
55
 Orpheu je postal »platforma za številne izme« (Pizarro 24), ki 
so se v tistem času množili po Evropi, poleg že uveljavljenih predvsem za tri Pessoove izme: 
pavlizem, intersekcionizem (interseccionismo) in senzacionizem (sensacionismo). 
Saudozizem je Pessoa videl kot predstopnjo senzacionizma, končnega, sintetičnega gibanja, 
ki bo saudozistični svetovni nazor razširilo preko portugalskih meja in začelo »zlato dobo 
portugalske književnosti« (»The romanticists«). Preporod Portugalske ne sme biti namen sam 
                                                             
55
 Pessoa, Sá-Caneiro, Almada Negreiros ter slikarja Amadeo de Souza-Cardoso in Guilherme de Santa-Rita so 




sebi, temveč bi Portugalska morala stremeti k temu, da postane upoštevanja vredna (literarna) 
sila v svetovnem merilu. Zanimivo je, da v svoji kritiki regionalizma kot negativen zgled 
ošvrkne prav Yeatsov kelticizem: 
Stik z bogatimi kulturami je služil le temu, da nas je spodbudil k narodnostnemu prebujenju. Vendar nam ni 
lastna omejenost regionalističnih gibanj in podobnega; ne smejo nas zmesti stvari, kot so »keltski preporod« 
ali Yeatsovi vilinski nesmisli. Nismo Portugalci, ki pišemo za Portugalce; to prepuščamo novinarjem in 
piscem političnega vodstva. Mi smo Portugalci, ki pišemo za Evropo, za vso civilizacijo; zaenkrat nismo še 
nič, vendar bo celo to, kar počnemo zdaj, nekega dne splošno znano in prepoznano. (»The romanticists«) 
Pessoa je do Yeatsa nekoliko krivičen, saj je bil eden od ciljev tudi pri irskem preporodu 
promocija irske književnosti na mednarodni ravni. V pismu pesniku je navsezadnje tudi sam 
priznal, da ne o njem ne o irskem preporodu ne ve dovolj (McNeill, Yeats 1). Njuna programa 
sta si bila v resnici precej podobna. Oba sta na med drugim trdila, da je »vitalnost« naroda 
razvidna v njegovi književni produkciji in da so pot k maksimalni vitalnosti utrla literarna 
gibanja, sočasna z njunimi lastnimi ustvarjalnimi začetki; glede na to, da Pessoa ni poznal 
Yeatsovih esejev, lahko to pripišemo veri v podoben tip literarnega nacionalizma (ibid. 76).  
Kljub temu da se je od gibanja oddaljil, je Pessoa ostal zvest nekaterim osnovnim 
saudozističnim idejam, kot je bil sebastjanizem, in jih poskušal povezati z modernistično 
estetiko. Močan sebastjanističen podton ima med drugim Pessoova pesem »V spomin 
predsedniku kralju Sidóniu Paisu« (»À memória do presidente-rei Sidónio Pais«, 1920). 
Atentat na Sidónia Paisa, četrtega predsednika Prve portugalske republike, je močno pretresel 
portugalsko javnost, še posebej Pessoo, ki je bil razočaran nad parlamentarnim sistemom in 
naklonjen Paisovi avtokratski oblasti. V Pessoovi pesmi je Pais na več mestih povzdignjen v 
inkarnacijo kralja Sebastjana, saj ga pesnik neposredno imenuje »Don Sebastjan« (Dom 
Sebastião) in »Zaželeni« (O Desejado) (»À MEMÓRIA«). S Paisovo vlogo v Pessoovem 
delu je primerljivo mesto, ki ga je Yeats dodelil irskemu nacionalistu in parlamentarcu 
Charlesu Stewartu Parnellu v pesmih »Senci« (»To a Shade«, 1914), »Parnellov pogreb« 
(»Parnell's Funeral«, 1935) in »Le k meni, vsi parnellovci« (»Come Gather Round Me 
Parnellites«, 1937), saj oba povzdigujeta pokojna politika v tragična heroja in ju elegično 
slavita (McNeill, Yeats 87).  
Najbolj prepojena s sebastjanizmom, pa tudi z ezoterizmom je Pessoova epska pesnitev 
Sporočilo, izvorno naslovljeno Portugalska (Portugal). Gre za cikel triinštiridesetih 
domoljubnih pesmi na temo portugalske preteklosti in potencialne prihodnosti, ki združene 
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tvorijo povezano celoto. Tako kot »Oisinove blodnje« ima tudi Sporočilo trodelno strukturo. 
McNeill to paralelo vidi kot dediščino renesančne koncepcije treh stanj univerzalnega 
človeka (uživanja, delovanja in premišljevanja), »kar podpira simbolno vrednost teh del kot 
uprizoritev potovanja k odkrivanju in transcendiranju samega sebe, ki je hkrati individualno 
in kolektivno« (Yeats, 85). V prvih dveh delih, »Grb« (»Brasão«) in »Portugalsko morje« 
(»Mar Português«), Pessoa opeva portugalsko zgodovino, njegov vizionarski sebastjanizem 
pa pride do izraza v zadnjem delu, »O Encoberto« oz. »Skriti«, kar je alternativen spoštljiv 
naziv za mitičnega kralja Sebastjana.  
Elêusis M. Camocardi pri konstrukciji Sporočila razbira različne vplive, ki so formirali tudi 
pesnikovo osebnost, »od historične rimske do kozmične keltske in judovske mitologije s 
previdnostnim videnjem zgodovine« (159–160). Ezoterični podtoni so vidni že na ravni 
zunanje zgradbe. »Grb« je razdeljen na pet manjših »podpoglavij«, ki skupaj obsegajo 19 
pesmi. Vsako od njih je naslovljeno po enem od elementov portugalskega monarhičnega 
grba: »Polja« (»Os Campos«), »Gradovi« (»Os Castelos«), »Quinas«56 (»As Quinas«), 
»Krona« (»A Coroa«) in »Greben« (»O Timbre«).57 Pessoa se torej opira na simboliko 
heraldike, ki je tesno povezana z alkimijo. Camocardi ugotavlja, da je nekatere besede 
namenoma zapisal arhaično, da bi poudaril njihovo duhovno dimenzijo, ter da imajo mnogi 
izrazi ezoterične in hermetične pomene, navdihnjene od okultnih znanosti in rožnokrižarske 
doktrine (ibid. 164). Tretji, sebastjanistični del pesnitve je spet razdeljen na tri dele, pri čemer 
število tri seveda vzbuja močne ezoterične asociacije, skozi celotno delo pa se na različne 
načine manifestira tudi število pet, aluzija na prihajajoče peto portugalsko kraljestvo: 
Pet je večpomensko število: kot simbol Zemlje je vsota štirih kardinalnih točk z njihovim centrom, ki 
formirajo manifestirano vesolje; je Tetrada Elementov, ki se sekajo v središčni točki in tvorijo Križ ali Peto 
esenco. Ker je tudi vsota števil dve in tri (ženskega in moškega, Jina in Janga), po svoji naravi simbolizira 
Nebo in Zemljo, poleg tega pa je tudi temeljno število skrivnih združenj. Kot simbol človeka, simbol 
Univerzuma, simbol Križa, simbol Reda in Popolnosti, je število pet pri Pessoi deležno tudi drugih 
interpretacij ezoteričnega značaja. (Camocardi 165) 
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 Portugalski grb je široko znan kot Quinas, pri čemer je quina skupina petih stvari in se v tem primeru nanaša 
na pet modrih ščitov, naslikanih na grbu.  
57
 Heraldičen prizvok imajo tudi tri latinska gesla na začetku vsake izmed treh knjig Sporočila, »Bellum sine 
bello« (»Grb«), »Possessio maris« (»Portugalsko morje«) in »Pax in excelsis« (»Skriti«), ter epigraf k celotni 
pesnitvi: »Benedictus Dominus Deus noster qui dedit nobis signum« (Camocardi 160–161).  
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Po pet pesmi prav tako obsegata prvi in zadnji razdelek »Skritega«, medtem ko drugi 
razdelek tvorijo tri. Prva dva razdelka, »Simboli« (»Os Símbolos«) in »Opozorila« (»Os 
Avisos«), sta posvečena kralju Sebastjanu in njegovemu mitu (Suárez, »Pessoa's« 68) ter sta s 
tem najbolj mesijanska in tudi najbolj ezoterična v celotnem ciklu. V tretji pesmi 
»Simbolov«, »Zaželeni«, Pessoa denimo poseže po arturijanski tematiki: 
Mestre da Paz, ergue teu gládio ungido,  Mojster Miru, dvigni svoj maziljeni meč, 
Excalibur do Fim, em jeito tal   Excalibur Konca, tako 
Que sua Luz ao mundo dividido   da bo njegova Luč razdeljenemu svetu 
Revele o Santo Gral!    razkrila Sveti Gral! 
(»Terceiro«) 
V obdobju romantike so nekateri avtorji legendi o svetem gralu začeli pripisovati 
predkrščanski izvor (Introvigne, »Grail« 436). Na tej podlagi so nastale tudi nepotrjene 
teorije, da je ta simbol delno vzniknil iz čarobnih kotlov keltske mitologije, saj naj bi med 
zgodbami o gralu in srednjeveško valizijsko ter irsko literaturo obstajale določene 
vzporednice. V nekrščanskem ali celo antikrščanskem smislu je simbol grala med drugim 
uporabljal Crowley, arturijanske motive pa najdemo tudi pri Yeatsu, še posebej v njegovem 
nedokončanem avtobiografskem romanu Pisana ptica58 (The Speckled Bird). 
Suaréz poudarja, da gre v pesmi »Zaželeni« za »Novo Evharistijo«, zato tudi Pessoov sveti 
gral ni krščanski, temveč »okultistični gral duha«, ki ponazarja novo ureditev (»Pessoa's« 
72): »Pridi, Galahad, z domovino, znova dvigni, / […] / spokorniško dušo svojega ljudstva / k 
Novi Evharistiji«59 (Pessoa, »Terceiro«). V pesmi išče tudi globlji pomen Arturjevega 
Excaliburja in ga poveže z vlogo ritualnega meča v magijskih praksah tistega časa, kar je 
prav tako natančno popisoval Crowley (Suárez, »Pessoa's« 72). Vse to so le nekateri elementi 
pesnitve, ki jih lahko interpretiramo kot ezoterične.60  
Sporočilo je zagotovo Pessoovo najbolj premišljeno in s skoraj kirurško natančnostjo 
zgrajeno delo, pri katerem ni dovolj, da ga beremo le kot patriotsko odo Portugalski, saj gre 
za bogat konglomerat različnih simbolnih vplivov, njegovo skrito bistvo pa je prav v 
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 Dobesedno »pikasta« ali »pegasta« ptica. Najverjetneje gre za aluzijo na Biblijo (Jer 12,9), kjer v Slovenskem 
standardnem prevodu najdemo »pisano roparico«. 
59
 »Vem, Galaaz com pátria, erguer de novo, / […] / A alma penitente do teu povo / À Eucaristia Nova.« 
60 V šestem poglavju si bomo ogledali še pesem »Skriti« (»O Encoberto«), po kateri je naslovljen celotni tretji 
del cikla in vsebuje številne rožnokrižarske navezave. 
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okultističnih navezavah. Pessoa sam je besedilo opisal kot mešanico »nacionalističnega 
misticizma, ki je po navadi zlepljen […] z duhom in doktrinami rimske Cerkve, ter 
religioznosti, ki je s tega gledišča očitno heretična« (EXPLICAÇÃO). 
5.2 Odtujeno delovanje in kreativna disociacija 
 
Patricia S. McNeill v svoji monografiji o Yeatsovi in Pessoovi poetiki vidi teorijo Maske in  
heteronimijo kot analogni strategiji depersonalizacije, ki se razlikujeta le v stopnji, in ju 
komentira predvsem v luči vnosa dramatskih elementov v lirsko poezijo z namenom, da se 
bolje izrabi njen ekspresivni potencial (Yeats 128). Vzrok za podobnost najde v skupnih 
estetskih in filozofskih zanimanjih, pri čemer ezoteričnih in okultističnih ne izpostavlja 
posebej. Temu vidiku se bolj posveti v kasnejši razpravi o ezoteričnih vplivih na delo obeh 
pesnikov, kjer tehniki v metaforičnem smislu poveže z alkimistično transmutacijo osebnosti 
(»The Alchemical« 166). Moj namen je tukaj podoben: prenesti fokus prav na ezoterične 
ideje in pokazati, da so imele pri oblikovanju obeh kreativnih postopkov nezanemarljiv vpliv. 
Pri tem se bom med drugim oprla še na interpretativni model Marca Pasija, ki temelji na 
konceptih »odtujeno delovanje« (alienated agency) in »kreativna disociacija« (creative 
dissociation) (»Hilma« 113). 
V uvodnem delu smo si ogledali Pasijevo tipologijo štirih glavnih načinov vstopanja 
ezoteričnih principov v moderno in sodobno umetnost, ki jih Bauduin in Johnsson povzameta 
kot »reprezentacijo«, »produkcijo«, »iniciacijo« in »mediacijo« (14). Z reprezentacijo, tj. 
eksplicitno uporabo ezoteričnih motivov, smo se že srečali, s tem da ji posebno pozornost 
namenjam tudi v zadnjem poglavju. Pasijev drugi model pa je izpeljan iz mediacije. Pasi 
razvije koncept odtujenega delovanja kot orodje za pristopanje k umetnikovi izkušnji 
kontakta z osebnostmi, ki jih doživlja kot subjektivne, neodvisne in ločene od svojega 
običajnega, zavestnega jaza. Pri tem je končno avtorstvo dela, navadno močno inovativnega 
ali radikalnega umetniškega diskurza, pripisano tem entitetam, kar pomeni, da odtujeno 
delovanje umetniku »omogoči razviti določeno svobodo izražanja zunaj prevladujočih norm 
in konvencij« (»Hilma« 113). Takšne entitete so npr. neimenovani sporočevalci Yeatsove 
Vizije ali katerikoli primer avtomatskega pisanja, pri katerem se avtor sklicuje na 
posredovanje višje inteligence. Pessoove heteronime prav tako lahko označimo za takšne 
posrednike, vendar ne trdim, da jih je Pessoa doživljal kot osebe, ki nimajo izvora v njem 
samem. Na podlagi njegovih opisov heteronimov lahko sklepamo, da jih je razumel kot 
lastno kreacijo in s tem aspekte samega sebe, po drugi strani pa kot samostojne osebnosti, ki 
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so antitetične njegovemu lastnemu jazu in s katerimi vstopa v svojevrsten dialog. Manj 
personificirane in od svojega avtorja osvobojene so Yeatsove Maske, ki služijo le kot 
sredstvo za vzpostavitev stika s pesnikovim antijazom in prek tega z daemonom, ustvarjalnim 
principom. Prav ta umik pesnikove osebe pred glasovi fiktivnih, kontrastnih drugih z 
namenom doseganja umetniškega navdiha in dviga ustvarjalnega procesa na novo raven – 
depersonalizacija ali »kreativna disociacija« – je bistvena skupna poteza Pessoove in 
Yeatsove poetike, ki ni le paradigmatsko modernistična, ampak tudi poudarjeno ezoterična.  
Čeprav SSKJ disociacijo61 opredeljuje kot nenormalno, navadno bolezensko zvezo med 
duševnimi dejavnostmi, gre v resnici za povsem običajen mentalni pojav, kadar za nekaj 
trenutkov pozabimo na same sebe (npr. med gledanjem televizije ali kadar smo na 
»avtomatskem pilotu« pri rutinskih aktivnostih). Šele ko so disociacijska stanja ekstremna ali 
kronična, govorimo o disociativnih motnjah, kakršni sta depersonalizacijska motnja ali 
disociativna motnja identitete (nekdaj »multiple osebnosti«). Depersonalizacija je oblika 
disociacije, pri kateri se subjekt čuti odtujenega od lastnega telesa ali uma, kot bi samega 
sebe opazoval od zunaj. Takšna stanja so v zahodni psihologiji in psihiatriji večinoma 
razumljena kot patološka in kot posledica pretekle travme, vendar nekateri psihologi, npr. 
Stanley Krippner, poudarjajo, da je način interpretiranja vezan na kulturno okolje62 (Krippner 
v Grosso 182). Grosso koncept »kreativne disociacije«, ki ga po njem povzame Pasi, 
navezuje na Krippnerjeve ugotovitve: »[…] kar je videti kot nepovezanost ali fragmentacija, 
je morda dejansko uvod v presežno celovitost ali višjo integracijo« (182). Kreativna 
disociacija je po Grossu paradoksna, saj je hkrati dekonstruktivna in rekonstruktivna; preden 
se subjekt lahko »reasociira« na višjem nivoju, se mora najprej »disociirati« od nekaterih 
aspektov nižjega sebstva ali običajnega sveta. Kot tri medsebojno povezane tipe kreativne 
disociacije Grosso navaja inspiracijo, medijstvo in nadrealizem (ibid.). 
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 Tudi raziskovanje disociativnih stanj ima svoj izvor v praksah, ki jih danes uvrščamo med ezoterične. Za 
pionirja na tem področju velja Marquis de Puységur, Mesmerjev učenec, ki je zdravil z »živalskim 
magnetizmom«. Leta 1784 je ob zdravljenju enega od pacientov odkril »magnetski spanec«, ki je bil mnogo 
kasneje poimenovan »hipnotični trans«. Pacient je bil v tem stanju povsem odziven, doživel je dramatično 
transformacijo osebnosti, ko se je iz njega prebudil, pa se ni spomnil ničesar. Magnetizerji so to dvojno stanje 
vsakdanje in skrite zavesti, ki jo razkriva magnetni spanec, poimenovali »dvojna zavest«. Kmalu zatem so se 
pojavila tudi prva poročila o primerih dvojne ali multiple osebnosti (Crabtree 150). 
62
 Krippnerjev primer so spiritistični mediji v Puerto Ricu, ki se ne strinjajo, da bi bili v trenutkih inkorporacije 
duhov kakorkoli odtujeni od sveta, temveč trdijo, da so, nasprotno, na vitalen način povezani z vesoljem.  
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Primer, ki ga podaja za povezavo med inspiracijo in disociacijo, je starogrško razumevanje 
Muz, za katere so antični pesniki, kot sta bila Homer in Heziod, trdili, da jim posojajo svoj 
glas (Grosso 182). Homerski epi, temelj zahodne književnosti, so po Homerjevem pričevanju 
nastali v procesu, ki bi ga Pasi imenoval odtujeno delovanje: besede naj bi Homerju na usta 
polagale Muze, personifikacije navdiha. Heziod v Teogoniji pripoveduje, kako so mu 
Zevsove hčere (torej Muze) dobesedno vdihnile božanski duh in védenje: »In vame vdahníle 
so govor božanski, / glas, da bi pel o prihodnjih in pel o preteklih dogodkih« (8). Grosso 
citira tudi Platonov dialog Fajdros, kjer Sokrat govori o kreativnih blaznostih, med drugim o 
obsedenosti z Muzami:  
Tretja (oblika) obsedenosti in blaznosti prihaja od Muz; ta zgrabi mehko in čisto dušo: zbudi jo in pripravi 
do bakhičnega navdušenja v pesmih […]. Kdor pa brez blaznosti duš pride do pesniških vrat, prepričan, da 
bo dovolj dober pesnik na osnovi veščine (ostane) sam nepopoln in pesništvo človeka, ki je pri zdravi 
pameti, izgine spričo tistih, ki blaznijo. (Platon, Fajdros 245a) 
Eric R. Dodds v zvezi s pomenom Muz govori o občutku, da »kreativno delo ni delo ega« 
(81) – ustvarjanje je torej povezano z disociacijo (Grosso 183). Grosso nato na kratko 
obravnava nekaj zgodovinskih primerov, npr. Blaka, Mozarta, Nietzscheja in Rimbauda 
(183–185), poleg številnih drugih pa bi jim lahko dodali tudi Yeatsa in Pessoo, kar si bom 
prizadevala dokazati v nadaljevanju.  
5.1.1 Yeats in Maske 
Leto 1900 je bilo za Yeatsa eno najbolj kritičnih, med drugim zaradi nesoglasij v Zlati zori. 
Začel je dobivati občutek, da ga je njegov daemon zapustil in je tako prva leta 20. stoletja v 
kreativnem smislu preživljal nekakšno »temno noč duše«, dokler ni razvil koncepta Maske. 
Temu je leta 1917 sledila dokončna artikulacija poetike v »Per Amica Silentia Lunae«, zatem 
pa pesmi, ki so mu na koncu prinesle sloves velikega modernističnega pesnika (Johnston Graf 
xiii). Za Yeatsa so bile Maske, tako kot za Pessoo heteronimi, torej prelomnega in ključnega 
pomena pri formulaciji inovativnega in prepoznavnega ustvarjalnega izraza.   
Po PASL so v pesniškem procesu udeleženi trije bistveni faktorji: daemon (1) je tista 
božanska sila, ki pesniku prinese navdih, vendar ga mora ta načrtno priklicati tako, da 
poosebi svoj antijaz (2). V Yeatsovi konceptualizaciji sveta, ki temelji na delovanju 
nasprotujočih si sil, daemona namreč pritegne prav človekovo nasprotje. Najlaže pa pesnik 
svoje nasprotje manifestira tako, da se skrije za Masko (3). Z odkritjem Maske je Yeats 
razkril svoj antijaz in si s tem povrnil daemonično inspiracijo. Zanj je bila torej Maska »drugi 
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jaz, ki obstaja v kreativnem konfliktu s prvim jazom« (Flannery 124), ali bolje, bila je 
sredstvo za vzpostavitev tega drugega jaza, antijaza. V PASL Yeats Masko prvič omeni v 
kontekstu razmišljanja o krščanskih svetnikih in junakih:  
Pred nekaj leti sem začel verjeti, da nas je naša kultura s svojo doktrino iskrenosti in samouresničitve 
naredila blage in pasivne ter da sta imela srednji vek in renesansa prav, da sta svoji doktrini utemeljila na 
imitaciji Kristusa ali kakšnega klasičnega heroja. Sv. Frančišek in Caesar Borgia sta iz sebe naredila 
dominantni ustvarjalni osebi tako, da sta se od zrcala odvrnila k meditaciji ob maski. (34) 
Za Yeatsa je Kristus »antitetični jaz klasičnega sveta« (Per 41), h kateremu stremijo kristjani 
in še posebej svetniki (kot je bil Frančišek Asiški), da bi po njem oblikovali svoj jaz, svoje 
zemeljsko življenje. Poleg tega si je Frančišek, sin premožnega trgovca, tudi zares nadel 
obleko in življenje berača, preden je ustanovil asketski red manjših bratov. Ta dramatska 
uporaba maske, ki je bila nasprotna njegovemu navadnemu jazu, je zanj pomenilo razodetje 
resničnosti (Johnston Graf 113).  Odvrnitev od zrcala ni odvrnitev od samega sebe, temveč od 
svoje »običajne trivialne zavesti«. Maska je v nasprotju z zrcalom, ki predstavlja le obrnjeno 
človekovo podobo, imitacija in inkarnacija vsega, kar človek sam po sebi ni, njegova 
antiteza: »Ker je duh [torej daemon] preprost, človek pa heterogen in zamotan, sta malone 
sešita skupaj, ko človek najde masko, katere lastnosti dovoljujejo izražanje vsega, česar 
človeku najbolj primanjkuje in česar ga je morda najbolj groza, in samo tega« (Yeats, Per 
37–38). Prek soočenja s svojim antijazom, ki je hkrati »davno zapomnjeni, zakopani jaz«, 
paradoksno pristnejši in resničnejši od jaza samega, si človek utre pot v višje stanje zavesti, k 
viru umetniškega navdiha. Maska je vizualna, pri Yeatsu pa navadno metaforična 
reprezentacija antijaza, s pomočjo katere pride do tega soočenja. Za to je potrebna zavestna 
meditacija ob Maski, mnogo globlja in bolj dovršena oblika introspekcije, kot je običajno 
raziskovanje lastne narave. 
Vendar je tudi Yeats maske nosil tudi dobesedno – kot del ceremonialnih insignij pri obredjih 
Zlate zore (Raine 127; Johnston Graf 108). »Meditacija ob maski« oz. ustvarjanje »astralne 
maske« (vizualizacija maske duhovnega bitja, ki se ga priklicuje) je bilo del magijske prakse, 
ki so jo izvajali v okviru reda (Johnston Graf 110). Susan Johnston Graf povsem upravičeno 
sklepa, da si je Yeats morda za doseženje antijaza včasih tudi fizično nadel masko. Tako kot 
je verjel, da je daemona mogoče pritegniti k antijazu prek Maske, je tudi verjel, da je 
prisotnost boštva ali duhovnega bitja v magijskem obredu mogoče priklicati s pomočjo 
konkretnih insignij (113–114). Po zgledu Johnston Graf (110–111) je zanimivo primerjati 
Yeatsove opise Mask z navodili Israela Regardieja za zaključni korak enega izmed 
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evokacijskih ritualov Zlate zore: »Zdaj naj si Mag predstavlja, da je navzven oblečen v 
podobnost forme Duhovnega bitja [Spirit], ki ga priklicuje, in pri tem naj bo previden, da se 
ne identificira z bitjem, kar bi bilo nevarno, temveč le da oblikuje vrsto maske, ki jo bo nosil 
začasno« (Regardie 381). 
Skoraj odveč je poudarjati, da je simbol maske vezan na institucijo gledališča, ki ima prav 
tako svoje začetke v religijskem obredju. Poleg ezoteričnih ritualov Zlate zore, ki so bili po 
svoji strukturi svojevrstne dramske uprizoritve, je k Yeatsovi fascinaciji z masko zagotovo 
prispevalo tudi njegovo dramsko udejstvovanje in dolgoletno sodelovanje z irskim narodnim 
gledališčem Abbey. Simbol maske je bil seveda na splošno priljubljen simbol še posebej med 
pisatelji 19. stoletja, pri čemer je bila maska pogosto paradoksna antiteza sami sebi, saj je 
namesto zakrivanja identitete razkrivala zamaskirančevo pravo naravo. Oscar Wilde, ki ga je 
Yeats globoko cenil, je v dialoškem eseju Kritik kot umetnik (»The Critic as Artist«, 1891) 
zapisal: »Človek je najmanj on sam, kadar govori v lastni osebi. Daj mu masko in povedal ti 
bo resnico« (Wilde 2259). Zgodnejši primer, ki se ponuja, je tudi Poejeva »Maska rdeče 
smrti« (»The Masque of the Red Death«, 1842), kjer se kostum izkaže za resnično podobo. 
Yeats je v pesmi z naslovom »Maska« (»The Mask«, 1910), ki je nastala kar nekaj let pred 
PASL, simbol sicer uporabil še na precej konvencionalen način; v pogovoru med 
zaljubljencema se ljubimka izdaja za drugačno, kot je, saj verjame, da je ljubimca pritegnila 
njena lažna osebnost, ki jo simbolizira maska: 
‘Put off that mask of burning gold  »Odloži masko žoltega zlata 
With emerald eyes.’    s smaragdnimi očmi.« 
‘O no, my dear, you make so bold  »O ne, moj dragi, vse prerad bezaš,    
To find if hearts be wild and wise,  če v srcih najde se modrost in strast 
And yet not cold.’    brez hladnosti.« 
‘I would but find what's there to find,  »Kar v njem je najti, to bi našel rad: 
Love or deceit.’    ljubezen ali laž.« 
‘It was the mask engaged your mind,  »Zgolj maska ti razvnela je duha 
And after set your heart to beat,  in ti pospešila utrip srca, 
Not what's behind.’ […]   ne skriti obraz.« […] 
(»The Mask« 91)    (»Maska« 144)    
Vendar na koncu, v obdobju po PASL, tudi Yeatsova Maska razkriva namesto zakriva, pri 
čemer razkriva celo višje, transcendentno, z zakrivanjem vsakdanjega. Še posebej pa je bila 
75 
 
Maska za Yeatsa idealno simbolno orodje zato, ker je bil vse življenje nestabilen v lastni 
identiteti, zavedajoč se ne le svoje lastne dvojnosti, temveč tudi inherentne antitetičnosti 
vsakega posameznika, celo osnovnih gibal celotnega sveta. Ellmann ugotavlja, da »Yeats ni 
odrasel s preprostim videnjem svojega lastnega značaja; že kot deček je začel pred svetom 
nastopati kot nekaj drugega kakor to, kar je v resnici bil, in je do pozne adolescence že 
razmišljal o sebi kot razdeljenem na dvoje« (»Robartes« 178). Neimenovani pripovedovalec 
»Rose alchemice«, ene od že omenjenih Yeatsovih treh najbolj okultističnih zgodb, ki ga 
lahko razumemo kot avtorjev alter ego, svoja občutja razcepljenosti opisuje takole: »[…] celo 
v svojem najbolj popolnem trenutku sem bil dva jaza, in eden je s težkimi očmi opazoval 
zadovoljni trenutek drugega« (»Rosa« 128).  
Razcepljenost človekove identitete, ki ima za posledico pluralnost jazov, je torej tema, ki ni 
močno vznemirjala le Pessoe, temveč tudi Yeatsa. Yeats se je leta 1909 po obdobju premora 
znova začel zanimati za spiritizem, kar Flannery razume kot odsev njegovega takratnega 
prizadevanja prodreti do nove ravni zavesti in razumevanja sebe. Imel je občutek, da se mora, 
če hoče spoznati samega sebe, pomiriti s svojim drugim jazom – Masko. Tako se je leta 1911 
na domu ameriškega medija soočil z glasom, ki je trdil, da je njegova Maska, drugi jaz, ki je z 
njim že od otroštva. Glas se je predstavil kot Leo Africanus; za to ime naj bi Yeats šele 
kasneje ugotovil, da pripada mavrskemu pisatelju in raziskovalcu, ki je bil ujetnik na dvoru 
papeža Lea X. Yeats si je z Africanom dopisoval v namenoma zakrinkani pisavi in 
neobjavljeni rokopis sugerira, da je velik del Vizije povezan tudi s to izkušnjo (128). Africana 
kljub povezavi z resnično zgodovinsko osebnostjo ne moremo razumeti le kot duhovnega 
mentorja, kakršen je bil denimo za Pessoo More, ampak kot plat Yeatsa samega, kar ga 
bistveno bolj približuje Pessoovim heteronimom, še posebej, kot bomo videli, Albertu 
Caeiru.  
Nazadnje pa uporaba Maske/maske pri Yeatsu ni le alegorična ali konkretna praksa v procesu 
pridobivanja pesniškega navdiha, temveč so se Maske tudi besedilno udejanjile, včasih na 
skoraj protoheteronimičen način. V Yeatsovih literarnih delih mrgoli pogosto ponavljajočih 
se zgodovinskih ali fiktivnih, prevzetih ali izvirnih, neimenovanih ali imenovanih lirskih 
subjektov in likov, kakršni so že omenjena Michael Robartes in Oisin, mitični irski pesnik 
kralj Fergus, grofica Cathleena (Countess Cathleen), Rdeči Hanrahan (Red Hanrahan), kralj 
Salomon, Owen Aherne, nora Jane (Crazy Jane), (blazni, stari) Tom in Ribh, heretični 
srednjeveški keltski menih, po katerem je Yeats napisal svoje Nadnaravne pesmi 
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(Supernatural Songs). Kot pravi Ellmann: »Domišljijsko ali dejansko, tako ali drugače so Leo 
Africanus in vsi drugi duhovi obstajali in Yeats je z njimi napolnil svojo poezijo. […] Pesnik 
manj pogosto govori v svoji lastni osebi, temveč uporablja berače, puščavnike [hermits] in 
norce [fools]
63, da varno izrazi mnenja o življenju in posmrtnem življenju, za katera ni 
pripravljen jamčiti« (Yeats, 205). Ellmannovo razumevanje namena Yeatsovih Mask torej 
ustreza Pasijevi opredelitvi odtujenega delovanja. 
Kot pravita Hamid Ghahremani Kouredarei in Nahid Shahbazi Moghadam, ki gresta v svoji 
razpravi tako daleč, da Yeatsu poskušata pripisati prvenstvo pri uvedbi »heteronimov« v 
zahodni literarni kanon, uporaba takšnih person ni unikatna, vendar so nekatere Yeatsove 
Maske več kot le to: »Pazljiva raziskava njegovih del razkrije globlji in novejši slog izdelave 
mask, povezan s ponavljajočimi se liki Aherna, Robartesa in Hanrahana in podoben 
Pessoovemu konceptu heteronimov« (359). Avtorja odkrivata glasove vseh treh likov v 
nekaterih Yeatsovih pesmih, za nas pa so še posebej zanimive njune ugotovitve glede Owna 
Aherna in Michaela Robartesa, saj je Hanrahan po njunih besedah »preprost človek, ki ni 
preobremenjen z okultnimi znanostmi, alkimijo, filozofijo itd.« (369). Aherne in Robartes sta 
osrednja lika v Yeatsovi trodelni okultistični pripovedi v interakciji z neimenovanim 
pripovedovalcem, ki ga lahko poistovetimo z Yeatsom. Robartesa srečamo na samem začetku 
»Rose alchemice«: »Zdaj je minilo že več kot deset let, odkar sem zadnjič srečal Michaela 
Robartesa […]« (»Rosa« 126), Aherna pa v uvodnem stavku »Tabel postave«: »'Mi boš 
dovolil, Aherne,' sem rekel, 'da ti zastavim vprašanje, ki sem ti ga želel zastaviti že leta, pa ti 
ga nisem, ker sva si postala skoraj tujca? […]'« (»The Tables« 150). Oba sta kasneje v prvi 
osebi spregovorila v njegovi poeziji, v pesmih »Dvojno videnje Michaela Robartesa« (»The 
Double Vision of Michael Robartes«, 1919), »Michael Robartes in plesalka« (»Michael 
Robartes and the Dancer«, 1921), »Owen Aherne in njegove plesalke« (»Owen Aherne and 
his Dancers«, 1928)64 in »Lunine mene« (»The Phases of the Moon«, 1919), kjer gre za 
dialog med njima. Na koncu se oba pojavita tudi v Viziji B, v razdelku, naslovljenem 
                                                             
63
 Tako norec kot puščavnik sta v Yeatsovem imaginariju tesno povezana z njegovo ezoterično prakso, 
natančneje, s tarotom, kjer predstavljata arhetipski podobi »velikih arcana« pod številkama 0 (Norec) in IX 
(Puščavnik). Gre za 22 kart tarota, združenih pod skupnim imenom, običajno nerodno slovenjenim kot edninski 
samostalnik ženskega spola »velika arkana« – za 22 velikih »skrivnosti« (lat. in ang. arcanum, množinsko 
arcana). Alkimisti naj bi si denimo prizadevali odkriti arcana, skrivnosti, narave.  
64
 Aherne v tej pesmi nastopi kot Yeatsov alter ego, saj je, kot pravi Nada Grošelj, nastala nekaj dni po Yeatsovi 
poroki z George. V njej Yeats »orisuje svoja konfliktna čustva do Iseult Gonne, ki je pred tem zavrnila njegovo 
snubitev in je bila zanj povrhu premlada« (159op264). 
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»Zgodbe o Michaelu Robartesu in njegovih prijateljih« (»Stories of Michael Robartes and 
His Friends«). Očitno je Yeats tudi Vizijo sprva nameraval zapisati kot dialog med 
Robartesom in Ahernom (Mills Harper in Paul 328op1). G. Kouredarei in S. Moghadam 
menita, da je »morda imel, ali vsaj želel, da bi njegovi bralci imeli ta lika za resnična 
posameznika, ki živita v istem svetu kot on sam in ne le v njegovem pisanju« (360), ter za to 
podajata več prepričljivih argumentov. Robartes in Aherne v »Luninih menah« namreč 
omenjata tudi Yeatsa in njegovo delo: 
Robartes. [...]      Robartes: […] 
We are on the bridge; that shadow is the tower,  Na mostu sva in senca tam je stolp; 
And the light proves that he is reading still.  kot kaže lučka, mož še vedno bere. 
He has found, after the manner of his kind,  Po šegi svoje vrste je odkril 
Mere images; […]     samo podobe; […] 
And now he seeks in book or manuscript  in zdaj po knjigah, v rokopisih išče, 
What he shall never find.    kar zanj bo večno skrito. 
Aherne. Why should not you    Aherne: Ne bi ti, 
Who know it all ring at his door, and speak  ki vse to veš, pozvonil, mu namignil 
Just truth enough to show that his whole life  dovolj za uvid, kako bo v vsem življenju 
Will scarcely find for him a broken crust  napraskal komajda za strto skorjo 
Of all those truths that are your daily bread;  resnic, ki zate so vsakdanji kruh, 
And when you have spoken take the roads again? ko boš končal, pa krenil svojo pot? 
Robartes. He wrote of me in that extravagant style Robartes: O meni pisal je v bohotnem slogu, 
He learned from Pater, and to round his tale  od Paterja prevzetem, in za konec 
Said I was dead; and dead I choose to be.  oznanil, da sem mrtev; prav, pa bom. 
(»The Phases« 158–159)    (»Lunine« 54) 
Kot razloži Nada Grošelj v opombah k svojemu prevodu, je omenjeni mož Yeats sam, Ahern 
in Robartes pa »zastopata dve različni načeli, dve plati njegovega značaja. Kot nadnaravnima 
bitjema jima je modrost prirojena, zato se posmehujeta njegovim trudapolnim, meglenim in 
nepopolnim uvidom« (148op93). Yeats, Aherne in Robartes za Yeatsa tako nedvomno 
obstajajo v istem svetu, vprašanje je le, ali je ta svet zgolj fiktiven (in je tudi mož v »Luninih 
menah« fiktivna literarizirana različica Yeatsa samega) ali sega že v dejanskost. V Viziji je na 
koncu »Zgodb o Michaelu Robartesu« navedeno pismo, ki naj bi ga napisal John Aherne, 
Ownov brat, in je naslovljeno na Yeatsa (Yeats, A Vision 38–40). In zdi se, da v eseju 
»Ljudsko gledališče« (»A People's Theatre«, 1919) Yeats Robartesu pripiše avtorstvo dveh 
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prej omenjenih pesmi: »Ali se približujemo najvišjemu trenutku samozavedanja, ko si dve 
polovici duše ločeno stojita nasproti? Neki moj prijatelj je na to temo napisal dve zapleteni 
pesmi, naslovljeni 'Lunine mene' in 'Dvojno videnje', ki ju stalno preučujem […]« (»A 
People's« 210). To je edini Yeatsov neposredni namig, da bi Robartesa ali katerokoli drugo 
Masko lahko razumel (pogojno in anahronistično rečeno) »heteronimno«, zato je sklep G. 
Kouredareija in S. Moghadama (373), da je Yeats morda izvirni avtor koncepta, nekoliko 
pretiran. Kljub temu je vredno upoštevanja, da gre pri Ahernu in Robartesu za najbolj 
dovršeno obliko kreativne disociacije med vsemi Yeatsovimi Maskami, ki resnično že skoraj 
dosega raven Pessoovih heteronimov. 
5.1.2 Pessoa in heteronimi  
Pessoa v enem izmed kratkih avtobiografskih zapisov, objavljenem leta 1928, svoje delo 
opiše takole: 
To, kar piše Fernando Pessoa, spada v dve različni kategoriji del, ki jih lahko imenujemo ortonimna in 
heteronimna. Ni mogoče reči, da so anonimna in psevdonimna, ker v resnici niso. Psevdonimno je delo 
avtorja v lastni osebi, razen v imenu, s katerim se podpiše; heteronimno je delo avtorja zunaj svoje osebe, 
delo dovršene osebnosti, ki jo je ustvaril, kot bi bile besede kateregakoli lika v katerikoli njegovi drami. […] 
Heteronimna dela Fernanda Pessoe za enkrat ustvarjajo tri imena – Alberto Caeiro, Ricardo Reis, Álvaro de 
Campos. Te posameznike je treba razumeti kot različne od njihovega avtorja. Vsak od njih oblikuje vrsto 
drame; in vsi skupaj oblikujejo drugo dramo. […] Dela teh treh pesnikov tvorijo […] dramsko skupino. Gre 
za dramo v ljudeh namesto v dejanjih. (Ali so te tri osebnosti bolj ali manj resnične od Fernanda Pessoe 
samega – to je metafizičen problem, ki ga on, neudeležen v skrivnostih Bogov in potemtakem neveden glede 
tega, kaj je resničnost, nikoli ne bo mogel razrešiti.) (»TÁBUA«) 
Tako kot pri Yeatsovih Maskah je tudi funkcija Pessoovih heteronimov v osnovi dramatska 
in več kot samo to. Miklavž Komelj opozarja na nenavadnost formulacije, da gre za dramo v 
ljudeh namesto v dejanjih, saj, kot pravi, »v dramah, razdeljenih na dejanja, kot igralci tako 
ali tako nastopajo ljudje. Ljudje v tej 'drami' tako nimajo preproste funkcije igralcev, ampak 
imajo v svoji pojavitvi že vrednost dejanj« (442–443). Za razliko od Yeatsovih Mask v 
smislu konkretnih nastopajočih likov Pessoove persone niso le literarni tropi, temveč 
izoblikovane avtonomne osebe, za katere avtor celo dopušča možnost, da so bolj resnične od 
njega samega (čeprav pri tem priznava epistemološko nemoč). Obe tehniki imata v 
pesniškem procesu funkcijo depersonalizacije, le da je pri Pessoi ta prignana tako rekoč do 
(umetniške) disociacije identitete. Iz njegovih opisov »iniciacijskih« izkušenj (občutka, da 
nima kontrole nad lastnim telesom, ali menjavanja obraza v zrcalu) lahko razberemo, da 
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depersonalizacija pri njem ni bila le literarna, temveč se je manifestirala v dejanskih psihičnih 
stanjih, poleg tega pa tudi, da v njej ni videl motnje, temveč prebujanje do tedaj spečih čutov 
– prej višjo integracijo kot dezintegracijo.  
Pessoa je udejanjil Yeatsovo teorijo Maske v njeni absolutni skrajnosti. V obeh primerih bi 
lahko rekli, kar pravi Komelj za Pessoo, namreč da »subjekt v igri mask ni tisto, kar je pod 
masko« (466). Vendar tisto, kar je bilo pri Yeatsu sredstvo za doseganje navdiha, pri Pessoi 
tako rekoč zaživi svoje lastno življenje. Z drugimi besedami: Pessoa se je odločil za 
nevarnejšo pot, saj njegove Maske niso začasne. Šel je celo tako daleč, da je sam postal 
Maska, ontološko krhek Fernando Pessoa-heteronim v coterie Fernanda Pessoe samega. 
Zanimivo je tudi to, da je v svojem priimku – oče se je izvirno pisal »Pessôa« – izbrisal 
naglasno strešico, da bi dodatno poudaril simbolni pomen (Komelj 440–441): portugalska 
beseda pessoa dobesedno pomeni »osebo«, etimološko pa izvira iz latinske besede persona 
ali »gledališka maska«. Tudi Pessoa sam je le ena izmed oseb v množici in hkrati vse med 
njimi, njegova heteronimija je escherovska konstrukcija vzajemnega ustvarjanja in 
popisovanja, v kateri maska zmeraj znova razkrije novo masko. Pomenljiv je eden izmed 
njegovih zgodnejših sonetov (1918), v katerem naslika podobo človeške duše, ki si drugo za 
drugo odkriva maske, ne da bi pri tem vedela, kdaj se bo za njo skrival pravi obraz: 
How many masks wear we, and undermasks,   Koliko mask nosimo, in spodnjih mask, 
Upon our countenance of soul, and when,   na obličju svoje duše in kdaj duša ve, 
If for self-sport the soul itself unmasks,   če za zabavo samo sebe demaskira, 
Knows it the last mask off and the face plain?  da je zadnja maska zadnja in obraz odkrit? 
(Pessoa, »VIII«) 
Pessoa je svoje heteronime razvil med letoma 1912 in 1914, približno v istem času, ko je 
Yeats pilil svojo idejo Mask. V že omenjenem pismu Casaisu Monteiru s 13. januarja 1935 se 
spominja, kako se mu je leta 1912 ob pisanju pogansko naravnanih pesmi »v slabo tkanem 
somraku izrisal nejasen portret« osebe, ki jih je pisala: »Ne da bi vedel, se je rodil Ricardo 
Reis« (»Carta a Adolfo«). Šele leto in pol ali dve leti zatem je prišel na idejo, da bi si izmislil 
»bukoličnega pesnika zapletene vrste« (ibid.), vendar je bil pri tem neuspešen, dokler se mu 
ni nenadoma »razodel« Alberto Caeiro:  
Nekega dne, […] bil je 8. marec 1914 […] sem vzel list papirja in pričel pisati v stoje, kakor pišem zmeraj, 
kadar lahko. In na mah sem napisal več kot trideset pesmi v nekakšni ekstazi, katere narave ne morem 
opisati. […] Zatem se je v meni pojavil nekdo, ki sem ga nemudoma poimenoval Alberto Caeiro. Oprostite 
mi za absurdnost te izjave: moj učitelj [mestre] se je pojavil v meni. […] To je bila vrnitev Fernanda Pessoe 
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Alberta Caeira samemu Fernandu Pessoi. Ali bolje, bila je reakcija Fernanda Pessoe proti svojemu neobstoju 
kot Alberto Caeiro. (»Carta a Adolfo«) 
Najprej je pomembno poudariti, da je bila kreacija heteronimov sicer sprva res zavestna, če 
ne povsem izoblikovana odločitev, vendar Pessoa z racionalnim pristopom k njihovemu 
formuliranju ni prišel daleč. Tudi Reis se je rodil, vsaj kot osnutek, brez Pessoove zavestne 
udeležbe. Izkazalo se je, da si Pessoa Caeira ni mogel preprosto izmisliti – Caeiro je moral 
postati. Če uporabimo Yeatsovo terminologijo: utelesiti je moral svoj antijaz (spomnimo se, 
da je Pessoa sam kot pesnik diametralno nasprotje Caeira), da se mu je znova približal 
daemon in je lahko »na mah napisal več kot trideset pesmi«. Kot pravi, je bila to »reakcija 
Fernanda Pessoa proti svojemu neobstoju kot Alberto Caeiro«. Pessoa je in hkrati ni Caeiro 
oziroma Caeiro postane prav zato, ker to ni. Vsaj za Caeira tako lahko rečemo, da je bil za 
Pessoo hkrati fragment njegove lastne osebnosti in odtujena entiteta, ki je delovala skozenj. 
In verjetno se Yeatsu ne bi zdelo naključno, da je bil na koncu prav Caeiro, popolna antiteza 
samega Pessoe, prvi heteronim, ki ga je Pessoa zavestno udejanjil. Ekstazo, ki jo opisuje 
oziroma jo je nezmožen opisati, lahko razložimo preprosto kot nenaden naval pesniškega 
navdiha, ki je že sam po sebi pogosto skrivnosten in nedoumljiv, doživetje kreativne 
disociacije. Vendar mislim, da ne gremo predaleč, če jo v kontekstu Pessoovega ezoterizma 
razumemo kot neke vrste mistično izkustvo ali celo nezavedno magijsko invokacijo. Celoten 
dogodek močno spominja na Pessoove opise medijstva in spiritizma in ni nemogoče, da bi 
sam podobno doživljal pojavitev notranjega učitelja. 
Čeprav je res, kar pravi Bergles – da se Pessoa ni povsem brez pomislekov predajal 
okultizmu – in je res tudi to, da se pri interpretaciji nastanka heteronimov ne moremo in ne 
smemo zanesti zgolj na ezoterično perspektivo, pa zdaj že lahko utemeljeno zavrnem drugo 
Berglesovo misel, da gre pri heteronimih le za »žlahtno umetniško izmišljotino, za fikcijo« 
(65). Pessoa sam trdi prav nasprotno: 
Stvaritev Caeira in učenčevstva Reisa in Camposa se zdi na prvi pogled domiselna domišljijska šala. Vendar 
ni. To [je] veliko delo intelektualne magije, magnum opus neosebne ustvarjalne moči. Potrebujem vso 
koncentracijo, ki jo lahko zberem, za pripravo tega, čemur figurativno lahko rečemo dejanje intelektualne 
magije – torej za pripravo literarne stvaritve v tako rekoč četrti dimenziji uma [mind]. (»The creation«) 
Pessoa stvaritev svojih heteronimov neposredno označi za intelektualno magijo, ki naj ne bi 
potekala znotraj običajnih možnosti človeškega uma, temveč v njegovi četrti dimenziji. Tudi 
ta pojem ni prost ezoteričnih konotacij. Četrto dimenzijo so v svojo metafizično filozofijo 
vpeljevali številni teozofi in okultisti (npr. Uspenski in Steiner), pri katerih je pogosto 
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razumljena kot duhovna, astralna dimenzija bivanja. To tudi ni edini primer, da se četrta 
dimenzija pojavi v Pessoovih zapisih. Na njej je utemeljil svojo teorijo senzacionizma, enega 
izmed svojih umetniških izmov:  
1. Vsi fenomeni se dogajajo v prostoru. 
»Dimenzije« objektov niso v njih samih, temveč v nas. […] 
1. Edina resničnost je občutek. 
2. Maksimalna resničnost nam bo dana, če bomo čutili vse na vse načine (ob vsakem času). 
3. Za ta namen je bilo nujno biti vse in vsi.  
Senzacionizem je umetnost štirih dimenzij. Stvari – v svoji vizualnosti celo sanjske stvari – imajo očitno 3 
dimenzije. […] Lahko si predstavljamo samo tiste stvari s tremi ali manj dimenzijami.  
Ampak če stvari obstajajo, kakor obstajajo, samo zato, ker jih mi čutimo kot takšne, iz tega izhaja, da je 
»senzibilnost« (zmožnost, da so občutene) njihova četrta dimenzija. (Pessoa »1. Todos«) 
Med možnimi viri za Pessoovo razmišljanje je tudi Leadbeaterjevo delo Jasnovidnost 
(Clairvoyance, 1903), ena od teozofskih knjig, ki jih je Pessoa prevedel leta 1916. Leadbeater 
četrto dimenzijo izenači z astralnim vidom in piše o tem, da bi leseno kocko, če bi jo 
pogledali astralno, videli z vseh strani hkrati (McNeill, »Sacred« 39). Frazo »čutiti vse na vse 
načine« (sentir tudo de todas as maneiras) dvakrat uporabi tudi Álvaro de Campos v svoji t. 
i. senzacionistični odi »Prehajanje ur« (»A Passagem das Horas«, 1916–1923): 
Sentir tudo de todas as maneiras, 
Viver tudo de todos os lados, 
Ser a mesma coisa de todos os modos possíveis ao mesmo tempo, 
Realizar em si toda a humanidade de todos os momentos 
Num só momento difuso, profuso, completo e longínquo. (»Sentir«) 
Čutiti vse na vse načine, 
živeti vse z vseh strani, 
biti ista stvar v vseh mogočih pogledih hkrati, 
realizirati v sebi vse človeštvo vseh trenutkov 
v enem samem trenutku, razpršenem, razprostranjenem, popolnem in daljnem. (»Prehajanje« 75)65 
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 Vsi navedeni prevodi iz »Prehajanja ur« in »Čuvarja čred« so delo Miklavža Komelja. 
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Na drugem mestu takšno »vsegazavedanje« primerja s čutenjem Boga: 
Sentir tudo de todas as maneiras, 
Ter todas as opiniões, 
Ser sincero contradizendo-se a cada minuto, 
Desagradar a si-próprio pela plena liberalidade de espírito, 
E amar as coisas como Deus. (»A PASSAGEM«) 
Čutiti vse na vse načine, 
imeti vsa mnenja, 
biti iskren v tem, da sem vsako minuto v protislovju s sabo, 
biti nevšečen samemu sebi zaradi polne velikodušnosti duha 
in ljubiti stvari kot Bog. (»Prehajanje« 93) 
Čutiti vse na vse načine pomeni pomnožiti se, biti vse in vsi: »Pomnožil sem se, da bi se 
čutil, / da bi se čutil, sem moral čutiti vse«66 (»Prehajanje« 76). Pomnožiti se v absolutno, 
neskončno mnoštvo pa hkrati pomeni ljubiti čuteno tako, kot ljubi Bog. Če se sklicujemo na 
Pessoov panteizem, bi lahko rekli, da so na neki način vse bivajoče stvari božji heteronimi, 
fragmenti prvobitne Enosti. Pessoovo občutje razcepljenosti, še več, njegovo hrepenenje po 
še večji razcepljenosti, ki bi bila paradoksno enotna celota bivanja, enakovredno občutijo tudi 
njegovi heteronimi. V »Čuvarju čred« (»O Guardador de Rebanhos«, 1914), prav tistem 
ciklu, ki se je polzavestno izlil iz Pessoe ob prvi pojavitvi Alberta Caeira, Caeiro piše: »[…] 
včasih [si] v predstavi zaželim, da bi bil jagenjček (ali da bi bil vsa čreda, da bi šel 
razkropljen po vsem pobočju, da bi bil mnogo srečnih stvari hkrati)«67 (»Čuvar« 9) in božjo 
prisotnost razdrobi v več različnih naravnih pojavnosti:  
Mas se Deus é as flores e as árvores   A če so Bog rože in drevesa 
E os montes e sol e o luar,    in gore in sonce in mesečina, 
Então acredito nele,     potem verjamem vanj, 
Então acredito nele a toda a hora,   potem verjamem vanj ob vsakem času 
E a minha vida é toda uma oração e uma missa,  in vse moje življenje je molitev in maša 
E uma comunhão com os olhos e pelos ouvidos.  in obhajilo z očmi in skozi ušesa. 
(»V – Há«)      (»Čuvar« 18) 
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  »Multipliquei-me para me sentir, / Para me sentir, precisei sentir tudo« (»Sentir«). 
67
  »[…] desejo às vezes, / Por imaginar, ser cordeirinho / (Ou ser o rebanho todo / Para andar espalhado por 




Pessoovo četrto dimenzijo lahko kot Leadbeater razumemo kot astralni vid ali celo kot 
vseobsegajoči božji pogled. Edini način, da človek uzre več plati resničnosti, kot jih omogoča 
uzreti običajna zavest, pa je za Pessoo pomnožitev — »razparceliranje«, disociacija 
osebnosti.  To je resnični, metafizični izvor heteronimov, primerljiv z ezoteričnim pojmom 
transmutacije. Eden njegovih nedatiranih aforizmov se glasi: »Bodi pluralen kot vesolje!« 
(»Sê«).  
Ne glede na to, kako je Pessoa razumel četrto dimenzijo in v kakšnem smislu jo je uporabil za 
opis geneze heteronimov, pa je jasno vsaj to, da jo je imel za nekaj, kar presega njega samega 
kot avtorja – delo neosebne ustvarjalne moči. Pessoa in Yeats sta svoj pesniški postopek 
jemala mnogo bolj resno kot zgolj igro z jezikom. Za Yeatsa se je pričel z evokacijo 
daemona, poosebitve navdiha, prek Maske antijaza, Pessoova ustvarjalna prelomnica pa je 
bila še bolj intenzivna – invokacija njegovega učitelja, »mojstra« Alberta Caeira. V obeh 
primerih gre za neke vrste odtujeno delovanje, zato tovrsten pesniški proces lahko pogojno 
označimo za mediacijo – pogojno zato, ker Yeatsovega daemona ne moremo nedvoumno 
razumeti kot odtujeno entiteto. Res je, da je imelo pri Yeatsovem delu vlogo tudi avtomatsko 
pisanje, vendar njegove pesmi niso nastajale kot neposreden »narek«, tako kot npr. kasneje 
Bretonove. Sporočila iz onstranstva, ki jih niti ni zapisoval sam, ampak njegova žena George, 
so mu tudi pri izgradnji Vizije služila le kot grob začetni material.  
Podobno je pri Pessoi, za katerega prav tako ne moremo trditi, da bi avtomatsko pisanje 
neposredno navdihnilo njegovo poezijo – razen če pesmi »Čuvarja čred« razumemo kot 
avtomatsko pisanje s posredništvom odtujene entitete. Pri tem pa moramo biti pazljivi, saj 
nimamo dovolj podatkov, da bi lahko bodisi nedvoumno razločevali Pessoove heteronime od 
duhovnih bitij, za katera je sam verjel, da z njimi komunicira prek avtomatskega pisanja, 
bodisi sklenili, da takšno razločevanje ni potrebno. Te težave se dotakne Pasi ob razmišljanju 
o kreativni disociaciji na primeru Pessoe, ko si zastavi naslednje vprašanje (pri čemer se zdi, 
da je zanj bolj kot ne retorično): »[…] v čem je bila razlika s čisto psihološkega in 
fenomenološkega gledišča […]? Ali niso bili [tako heteronimi kot duhovne entitete] vsi 
odvisni od izkušnje razcepljenega jaza?« (»Hilma« 111). In nadaljuje: »Mogoče je razlika 
mnogo manjša, kot bi si mislili«, pri čemer priznava skušnjavo, da bi duhovne entitete, s 
katerimi je Pessoa komuniciral, videl preprosto kot drugo vrsto heteronimov, ali obratno, 
heteronime kot drugo vrsto takšnih entitet (ibid.). Skušnjava obstaja, vendar se ji po mojem 
mnenju ne smemo prepustiti brez kritične distance, saj se nahajamo na spolzkem terenu 
subjektivnih verovanj. Če pustimo ob strani vprašanje dejanskega obstoja breztelesnih 
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inteligenc in vzamemo kot dejstvo le Pessoovo verjetje vanje (že s tem bi verjetno kdo 
polemiziral), bi za enačenje obeh fenomenov potrebovali Pessoovo izrecno izjavo, da jih 
enači sam. Kolikor mi je znano, takšnega zapisa nimamo, zato najbliže pridemo s 
primerjanjem njegovih medijskih izkustev z izkustvom porajanja heteronimov. Nekoliko 
vprašljiva je tudi Pasijeva opredelitev Pessoovega medijstva, češ da je odvisno od »izkušnje 
razcepljenega jaza«, saj ne moremo izključiti možnosti, da je Pessoa entitete, ki jih je 
kanaliziral, doživljal kot povsem ločene od sebe. Čeprav bi bilo enačenje prenagljen sklep, pa 
mislim, da je primerjava na mestu. Izvor heteronimov, pa tudi Pessoovih »duhovnih 
mentorjev«, sicer lahko razumemo, kot da je zgolj psihološke (in ne parapsihološke) narave, 
vendar pri tem naredimo krivico Pessoovemu lastnemu videnju svojega ustvarjanja. Če 
avtorja ne »usmrtimo« popolnoma, bi morali vzeti v zakup vse plati njegove osebnosti, tudi 
tiste, ki jih ni mogoče zadovoljivo razložiti, naj pri tem zavzamemo skeptično ali 
dopuščajočo pozicijo.  
5.3 Med poezijo in magijo 
 
Večkrat sem že nakazala, da v Yeatsovem in Pessoovem delu glede na Pasijevo tipologijo 
prihaja do reprezentacije ezoteričnih simbolov in podob, zlasti v prejšnjem poglavju pa sem 
njuno pisanje poskusila umestiti tudi v mediacijo. Preostaneta nam še dve vmesni točki, 
»produkcija« in »iniciacija«. Preden se lotim konkretnih upodobitev ezoteričnega v njunih 
pesmih, me bo zanimalo, ali v njunem literarnem ustvarjanju prihaja tudi do teh dveh 
procesov. Težko govorimo o tem, da bi šlo pri pesniških besedilih za magijske objekte, npr. 
talismane ali fetiše (kar je prva možna oblika produkcije), saj bi to terjalo fizično razsežnost, 
značilno za umetnost, ki obstaja v prostoru. Vredna premisleka je zato le druga oblika, 
»oblikovanje snovi na način, ki spominja na okultne znanosti, kot sta alkimija ali magija«, pri 
čemer je umetniški objekt končni korak magijskega postopka (Pasi 108). Težko odkrijemo 
tudi morebitno iniciacijo, kjer umetniško delo postane sredstvo za povzročanje nenavadnih 
(duhovnih, mističnih, iniciacijskih, magijskih) izkustev, saj lahko zanesljivo ugotovimo samo 
to, ali sta avtorja sama svoje delo razumela kot takšno. Raziskovanje morebitne subjektivne 
recepcije in interpretacije Yeatsove in Pessoove poezije kot takšnega sredstva bi zahtevalo 
popolnoma drugačen pristop, ki bi nas odnesel predaleč od samih literarnih del in avtorske 
intence, na katero se z biografsko metodo sicer ves čas sklicujem.  
Če govorimo o poeziji, je seveda snov, ki jo oblikujemo, da ustvarimo umetniški objekt – 
jezik. Verovanja v magijsko moč jezika segajo daleč v prazačetke človeškega govora, zato 
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ima dolgo zgodovino tudi videnje pesnikov kot izbranih posameznikov s tako rekoč 
»šamansko« vlogo, ki so prek inspiracije povezani s presežno resničnostjo in, če parafraziram 
Rilkeja, s svojo umetnostjo nevidno privajajo v vidno. Preučevanje magijske funkcije jezika 
običajno sodi v domeno lingvistične antropologije, v povezavi s poezijo pa se je z njo 
ukvarjal predvsem ameriški komparativist Thomas M. Greene, ki jo imenuje »konjunktivno 
pojmovanje jezika« (»Language« 31). V številnih religijah se pojavlja tudi verovanje v 
demiurgično, stvarniško moč jezika; po S. J. Tambiahu celo velja:  
Nobena knjiga o religiji ali izvoru jezika se ne ogne navedbi starodavnega verovanja v stvarniško moč 
besede. […] Vedske himne so razglabljale o vac (besedi) in trdile, da bogovi vladajo svetu z magijskimi 
formulami; religija Parsijev navaja, da se je v boju med dobrim in zlom kaos transformiral v kozmos z 
govorjeno besedo; Semiti in Sumerijci so verovali, da je bil svet s svojimi stvarmi ustvarjen z Božjo besedo; 
in grška doktrina lógosa68 je postulirala, da se duša ali bistvo stvari nahaja v njihovih imenih. (182–183) 
S. Musgrove ugotavlja, da sta poezija in magija med najstarejšimi aktivnostmi, ki jih je 
prakticiralo človeštvo: »Če upoštevamo njuno naravo, ki je v svojem bistvu iracionalna, 
uporabo ritma kot organske komponente v vsaki od njiju, podobnost odnosov rapsoda ali 
šamana z njunim občinstvom, nismo presenečeni, da so Rimljani uporabljali isto besedo – 
vates – tako za 'vidca' kot za 'pesnika'« (102). Tudi Ficino je verjel, da imajo besede in z 
njimi poezija magijsko moč, ki izvira iz stvari, ki jo poimenujejo (Greene, »Language« 30). 
Za Yeatsa in Pessoo pesnik ni bil le umetnik besede, temveč na takšen ali drugačen način tudi 
posrednik med različnimi ravnmi bivanja: medij ali prerok, mistik ali mag, svojevrsten 
alkimist. Kot vemo, je Yeats uporabljal isto metodo, ritual, za doseganje dveh različnih, a v 
njegovi zavesti tesno prepletenih ciljev: magijskega preobražanja stvarnosti in navdiha za 
poezijo. Ritualna praksa je v njem sprožala različne vizije (Flannery 101), v skladu s katerimi 
je oblikoval svoja stališča in načela in ki so mu včasih neposredno služile tudi kot pesniška 
snov. Mathers je svojim učencem na čelo polagal kartonaste upodobitve barvitih 
geometričnih simbolov, s čimer naj bi uzrli svetove, ki jih simboli predstavljajo; videnje 
puščave in črnega titana,69 ki se dviga iz kupa ruševin, je Yeatsa preganjalo do konca 
življenja in mu kasneje priskrbelo tudi metaforo za pesem »Drugi prihod« (Flannery 26): 
                                                             
68 Na večpomenskem, protejskem pojmu lógosa temelji tudi spisje hermetizma, t. i.  Corpus Hermeticum, kjer je 
preveden kot »Beseda« in ima pogosto mističen pomen božanske hipostaze, torej Božjega sina (Škamperle v 
Trismegist, Corpus 10op2). 
69
 Mathers mu je kasneje razložil, da je videl pripadnika reda Salamandrov, elementarnih bitij ognja.  
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Surely some revelation is at hand;   Gotovo smo na pragu razodetja, 
Surely the Second Coming is at hand.   na samem pragu Drugega prihoda. 
The Second Coming! Hardly are those words out  Drugi prihod! Še nisem prav izrekel, 
When a vast image out of Spiritus Mundi  ko mi oči vznemiri silen lik 
Troubles my sight: somewhere in the sands of desert iz Spiritusa Mundi: po sipinah, 
A shape with lion body and the head of man,  srepeč brezdušno, prazno kakor sonce, 
A gaze blank and pitiless as the sun   s telesom leva in človeško glavo 
Is moving its slow thighs, while all about it  prestavlja težka stegna, obletava 
Reel shadows of the indignant desert birds.  ga roj razdraženih puščavskih ptic. 
(»The Second« 184)     (»Drugi« 86) 
Yeats je očitno verjel, da mu je Mathers s svojim magijskim ritualom omogočil neposreden 
uvid v podobe iz spiritusa oz. anime mundi. Ne gre za preprosto reprezentacijo, saj Yeats 
izhaja iz lastne, subjektivne vizije, neposredno vezane na magijsko prakso. Čeprav je 
Pasijevo produkcijo teže aplicirati na literaturo kakor npr. na kiparstvo ali druge vizualne 
umetnosti, kjer imamo opravka z dejanskim, fizičnim oblikovanjem materiala, lahko »Drugi 
prihod« zaradi vpogleda v avtorjevo biografijo razumemo kot končni produkt magijskega 
postopka. Gre za pesem, ki idealno ponazarja preroško funkcijo, ki jo je Yeats pripisoval 
pesniškemu poklicu. Funkcija poezije pa je bila zanj očitno tudi magijska, »šamanska« ali, 
natančneje, druidska. Podporo za to je verjetno našel v delu Douglasa Hyda Literarna 
zgodovina Irske (A Literary History of Ireland, 1899), ki izvor poezije povezuje z magijskim 
obredjem (Flannery 116). V stari keltščini je bil druidh ekvivalent za »pesnika in maga«, 
kasneje pa je beseda druid pomenila pesnika, maga in učitelja, ki je z zaklinjanjem deloval 
kot posrednik med človekom in nevidnimi silami (ibid. 116–117). Mary Flannery ugotavlja, 
da odgovornost vloge druidskega pesnika kot preroka za Yeatsa ni bila moralna ali estetska, 
temveč je imel samega sebe za svečenika s skrivnim znanjem, prek katerega lahko 
neposredno dostopa do božanskega: »Zarisovanje oziroma ustvarjanje nenavadnih znakov 
magijskega obreda, kar prikliče jaz prek védenja o antijazu, se dopolnjuje z zapisovanjem ali 
ustvarjanjem znakov besed na strani pri oblikovanju umetniškega dela« (138). Magijski in 
pesniški rituali so Yeatsu pomagali utelesiti del nezavednega spomina, za katerega je verjel, 
da si ga delimo vsi; prav zato je samega sebe pričel doživljati kot polbožanskega pesnika in 
emanuelsko figuro (ibid. 101). Večkrat70 je opisal vizionarsko izkustvo, ki ga je doživel v 
polsnu, nekakšni spalni paralizi, ter je bistveno zaznamovalo njegovo videnje lastnega 
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 Na koncu eseja »Per Amica Silentia Lunae«, v opombi k Viziji B, v Pikasti ptici in v prav tako nedokončani in 
posthumno objavljeni avtobiografiji Spomini (Memoirs), ki jo je pisal okrog leta 1915. 
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pesništva: »Kot mladenič sem se neke noči zbudil, odkril, da je moje telo otrplo, in zaslišal 
glas, ki je prihajal z mojih ustnic, a se vendar ni zdel moj glas, kako je govoril: 'Naredimo 
podobo njega, ki spi in ni on, ki spi in jo imenujemo Emanuel'«71 (Memoirs 126). Kristološke 
implikacije njegovih sanj in apokaliptičnost zgodb iz zbirke Skrivna vrtnica so bile v soglasju 
s splošnim razpoloženjem fin-de-siècla, ki so ga številni zahodnjaki doživljali kot začetek 
poslednjih sto let tisočletnega obdobja (Flannery 107). Yeats že v teh zgodbah raziskuje 
vlogo irskega pesnika in počasi prihaja do razumevanja, da je uspešen pesnik tisti, ki je 
polbožanski v svoji zmožnosti kombiniranja magije, mitologije in poezije (ibid. 81). 
V »Magiji« Yeats ni le prvič izpovedal svojih verovanj, temveč tudi svoje razumevanje 
pesnika. Po Flannery eseja ni napisal zato, da bi se deklariral kot mag, temveč da bi razložil, 
kako sta mag in pesnik eno (116). V odlomku, ki sledi, tako kot Hyde izvor poezije pripiše 
magijskim praksam, kakršno je zaklinjanje, praksam, ki prav tako temeljijo na govoru:  
Povsem mogoče je, da so ljudje, ki so danes domiselni pisci, v preteklosti prej vplivali na domišljijo drugih 
bolj neposredno. Namesto da bi se izučili svoje obrti s papirjem in peresom, so morda ure in ure sedeli in si 
predstavljali, da so štori in kamenje [stocks and stones72] in gozdne zveri, dokler niso bile podobe tako žive, 
da so mimoidoči postali le del domišljije sanjača in jokali ali se smejali ali zbežali, če je tako želel. Mar nista 
poezija in glasba, kot se zdi, vzniknili iz zvokov, ki so jih ustvarjali čarovniki [enchanters], da bi pomagali 
svoji domišljiji začarati, uročiti, z urokom zvezati sebe in mimoidoče? Prav te besede, najvišji del vseh 
hvalnic glasbe ali poezije, nam še vedno priklicujejo svoj izvor. (»Magic« 35) 
Yeats pesniku pripiše zmožnost vplivanja na tujo domišljijo, torej povzročanja sprememb v 
človeški zavesti. Prav to pa je tudi cilj magije, sploh kadar je razumljena kot psihičen in ne 
spiritualen ali energetski fenomen: spremembe, ki naj bi jih mag povzročal v stvarnosti, so po 
takem razumevanju, ki je bilo prevladujoče v Zlati zori, posledica sprememb v njegovem ali 
tujem psihičnem ustroju. Tu Yeats najbolj neposredno izenači umetnika z magom, že v 
zgodnejšem eseju »Simbolizem poezije« (»The Symbolism of Poetry«, 1900) pa sugerira, da 
pesništvo deluje na isti način kot kabalistični simboli, s katerimi ga je oskrboval Mathers 
(Flannery 112):  
Vsi zvoki, vse barve, vse oblike bodisi zaradi svojih odrejenih energij bodisi dolgih asociacij vzbujajo 
neopredeljiva in vendar točno določena čustva, ali kakor si sam raje predstavljam, k nam dol priklicujejo 
določene raztelešene moči, katerih stopinje čez naša srca imenujemo čustva; in ko so zvok in barva in oblika 
med seboj v melodičnem odnosu […], je, kakor da bi postali en zvok, ena barva, ena oblika ter vzbudijo 
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 »Bog z nami«, eden od epitetov za Kristusa. 
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 Kot metonimična fraza tudi »nežive stvari«. 
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čustvo, ki je grajeno iz njihovih različnih evokacij, pa vendar je eno čustvo. Isti odnos obstaja med vsemi 
deli vsake umetnine, naj bo ep ali spev, in bolj popolno ko je, bolj raznoliki in številni ko so elementi, ki so 
se združili v njegovo popolnost, močnejše bo čustvo, moč, bog, ki ga delo prikliče med nas. (»The 
Symbolism« 116) 
Ne le da Yeats doživlja (pesniško) umetnost kot sredstvo za priklicevanje energij z druge 
strani bivanja in ji tako pripiše enako ali vsaj podobno vlogo, kot jo je zanj imela 
ceremonialna magija, ampak je zanj umetnik tako rekoč demiurg, saj s tem priklicevanjem na 
zemlji in v ljudeh ustvarja čustva, ki do tedaj niso obstajala: »[…] pesniki in slikarji in 
glasbeniki […] kontinuirano izdelujejo in razdirajo [unmaking] človeštvo« (»The 
Symbolism« 116). Zanimivo je tudi Yeatsovo razmišljanje o odnosu med enim in mnogim, tu 
v kontekstu umetniškega dela, ki ga je mogoče primerjati s Pessoovim: popolnost 
umetniškega dela kot enotne celote je odvisna od števila raznolikih elementov, ki ga 
sestavljajo. Mnogo poraja presežno, popolno eno. Spomnimo se, da je antinomija Enega in 
Mnogega, udejanjena v Bogu in človeštvu, tudi temeljna polarnost sistema Vizije. Lahko bi 
rekli, da se Yeats s podobnimi idejami poigrava že v eseju »Simbolizem poezije«, le da na 
»mikrokozmičnem« področju umetnosti. Še bolj pa se Pessoi približa nekaj naprej v 
»Magiji«: »In prav kakor glasbenik ali pesnik začara in uroči in zveže z urokom svoj lastni 
um, ko želi začarati um drugih, tako je čarovnik ustvaril ali razkril tako sebi kot drugim 
nadnaravnega umetnika ali genija, na videz prehoden um, ustvarjen iz številnih umov […]« 
(»Magic« 35).  
Tudi za Pessoo, pesniškega genija številnih umov, je bilo ustvarjanje doseganje enosti prek 
številnosti in celo dezintegracija v mnoštvo zaradi reintegracije na višji ravni. Pessoa je s 
svojo heteronimijo tako rekoč poosebil Yeatsovo teorijo umetniškega dela kot vsote 
elementov in tako sam postal produkt svojega umetniškega procesa. Kot beremo pri Bernardu 
Soaresu v 114. fragmentu Knjige nespokoja, naslovljenem »Estetika umetnega«: 
Sam ne vem, če ta jaz, ki vam ga razkrivam na teh zmuzljivih straneh, res obstaja ali pa je zgolj estetski in 
lažni koncept mene samega. Da, tako je. Estetsko se živim v drugem. Svoje življenje sem izklesal kot kip iz 
snovi, ki je mojemu bitju tuja. Včasih se ne prepoznam, ker sem tako zunanji samemu sebi in sem na tako 
čisto estetski način uporabil zavest o samem sebi. Kdo sem za to neresničnostjo? Ne vem. Nekdo moram 
biti. […] Hočem biti tak, kakršen sem hotel biti in nisem. Če bi popustil, bi se uničil. Hočem biti umetniško 
delo, vsaj v duši, če to že ne morem biti s telesom. (Pessoa, Knjiga 123) 
To, kar je Soares/Pessoa hotel, pa ni mogel biti, je seveda Alberto Caeiro. Motiv preobrazbe 
v skulpturo samega sebe Pessoa upesnjuje tudi v »Zadnji čarovniji« (»O Último Sortilégio«), 
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edini pesmi, kjer spregovori v ženski osebi. Lirski subjekt je čarovnica, ki ugotavlja, da je 
izgubila svoje magijske moči: »Ponovila sem staro čarovnijo, a vélika Boginja se mojim 
očem skriva«73 (»Zadnja« 21). Še pomembneje, čarovnica oziroma pesnica je izgubila 
magijsko moč govora: 
Já repeti, nas pausas do amplo vento,  Ponovila sem, ko silni veter je obstal, 
As orações cuja alma é um ser fecundo.  Molitve, katerih duh je ploden. 
Nada me o abismo deu ou o céu mostrou. Nič mi ni dalo brezno, ne nebo razkrilo. 
[…] 
Outrora a minha voz acontecia.  Nekoč se je uresničeval moj glas. 
Fadas e elfos, se eu chamasse, via,  Na moj klic so se odzvala vilinska bitja 
E as folhas da floresta eram lustrosas.  in listje v gozdu je blestelo. 
[…]  
A música partiu-se do meu hino.  Glasba je zbežala iz mojih hvalnic, 
Já meu furor astral não é divino  moj zvezdni srd ni več božanski 
Nem meu corpo pensado é já um Deus.  in moje misleče telo ni več Bog. 
(»O ÚLTIMO«)    (»Zadnja« 21) 
Edina čarovnija, ki jo še premore, čarovnico transformira v živi kip, s čimer doseže 
nesmrtnost kot umetniško delo: 
Converta-me a minha última magia  Naj me ta moja zadnja čarovnija 
Numa estátua de mim em corpo vivo!  pri živem telesu v soho spremeni! 
Morra quem sou, mas quem me fiz e havia, Umre naj ta moj jaz. Kar sem bila in naredila, 
Anónima presença que se beija,   brezimna prisotnost, ki poljublja samo sebe, 
Carne do meu abstracto amor cativo,  meso moje neresnične suženjske ljubezni, 
Seja a morte de mim em que revivo;  pa naj bo moja smrt, ki bom v njej spet živela, 
E tal qual fui, não sendo nada, eu seja!  In taka, kot sem bila, nič bivajoč, naj bom! 
(»O ÚLTIMO«)    (»Zadnja« 21) 
Po Silvi P. McNeill, ki ugotavlja, da je bila metafora alkimistične transmutacije med najbolj 
vabljivimi tako za Yeatsa kot za Pessoo, zadnja kitica s takšno metaforo simbolizira delo 
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pesnika, ki iz svojega življenja ustvarja nesmrtne verze (»The Alchemical« 163). Videli smo, 
da je Pessoa kreacijo svojih heteronimov in njihovih lastnih literarnih kreacij razumel kot 
delo »intelektualne magije«, svojevrsten magijski oz. alkimistični postopek. V pismu Casaisu 
Monteiru je opisal tri možne poti k okultnemu, pri čemer je alkimistični poti pripisal največjo 
težo in vrednost: 
Obstajajo tri poti k okultnemu: magijska pot (ki vključuje prakse, kot je spiritizem, intelektualno na ravni 
čarovništva, ki je prav tako magija); ta pot je skrajno nevarna v vseh pogledih; mistična pot, ki ni ravno 
nevarna, je pa negotova in počasna; in tista pot, ki se imenuje alkimistična in je najbolj težavna in popolna 
od vseh, ker vključuje transmutacijo lastne osebnosti, ki jo pripravi brez velikih tveganj, prej z zaščitami, ki 
jih drugi dve poti nimata. (»Carta a Adolfo«) 
Zlata zora je razločevala štiri kategorije alkimije: fizično (produkcijo eliksirja), psihično (moč 
stvarjenja živečih oblik), mentalno (ustvarjanje z dušo navdihnjene umetnosti) in spiritualno 
(s človekovim ponovnim vzponom k Bogu), pri čemer je Yeats kot umetnik in adept nihal 
med zadnjima dvema (Gorski 19). S spiritualno alkimijo lahko povežemo poti do iniciacije, 
opisane v Pessoovem pismu (McNeill, »The Alchemical« 165), mentalna alkimija pa nas 
spomni na njegovo »intelektualno magijo«. Podobno kot alkimisti (in Pessoova čarovnica) si 
Yeatsov pripovedovalec v »Rosi alchemici« prizadeva prestati transformacijo in se razpustiti 
v »božansko substanco, materialno zlato ali nematerialno ekstazo« (»Rosa« 270), vendar je 
pri tem neuspešen (McNeill, »The Alchemical« 165). K tej temi se je Yeats čez mnoga leta 
vrnil v »Plovbi v Bizanc« (»Sailing to Byzantium«, 1927), kjer je »pesnikova persona po 
njegovi smrti transformirana v pozlačeno ptico (kar simbolizira njegovo posthumno slavo) in 
kot Pessoov kip doseže popolnost, ki ji alkimisti pravijo Veliko delo, prek nesmrtnosti 
njegovih verzov« (ibid.): 
Once out of nature I shall never take   Onkraj narave si ne bom nikdar 
My bodily form from any natural thing,   podob naravnega sveta privzel, 
But such a form as Grecian goldsmiths make  le takšno kot jo skuje Grk, zlatar, 
Of hammered gold and gold enamelling   iz tankih zlatih ploščic in prevlek, 
To keep a drowsy Emperor awake;   da ne zadrema kinkajoč vladar; 
Or set upon a golden bough to sing   mogoče bom na zlati veji pel 
To lords and ladies of Byzantium   gospodi iz Bizanca na uho 
Of what is past, or passing, or to come.   o vsem, kar je bilo, kar je in bo. 
(»Sailing«  200)     (»Plovba« 96) 
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Pesnik je tako kot pri Heziodu tisti, ki »poje o prihodnjih in preteklih dogodkih«, prerok in 
videc, ki s svojo umetnostjo priklicuje raztelešene sile navdiha ter s tem iz materialne 
resničnosti sega v nevidno, izreka neizrekljivo, s čimer si prisluži status nesmrtnosti. 
Preroško vlogo je pesniku pripisoval tudi Pessoa. V spisu »K novi portugalski poeziji« govori 
o supra-Camõesu,74 ki naj bi ga potrebovala in ga lahko pričakuje Portugalska, največjem 
pesniku, ki jo bo popeljal k novi nacionalni in literarni slavi. To bo pesnik, ki bo premogel 
več védenja kot vsi njegovi predhodniki, vključno z renesančnimi bardi, tako da ga ne bo 
mogel nihče več preseči in bi postal kulminacija vsega pesniškega ustvarjanja (Ayo 119). 
Pessoa govori tudi o »objektivnosti« in »subjektivnosti« poezije, ki naj bi bili idealno čim 
bolj uravnovešeni (spet se nam odpirajo možne primerjave z Yeatsom in njegovimi 
antinomijami), maksimalno ravnovesje pa bo dosegel prihajajoči supra-Camões (»A Nova«). 
Ne moremo vedeti zagotovo, je pa povsem verjetno, da je Pessoa s tem mislil samega sebe 
(ali katerega svojih heteronimov).  
Prav tako ne moremo biti prepričani, da je Pessoa svoje pesništvo razumel kot magijo, 
domnevamo pa lahko vsaj to, da je v magijski potencial poezije verjel, če sodimo po 
njegovem komentarju Crowleyjeve pesmi »Himna Panu« (»Hymn to Pan«, 1919). V pismu 
uredniku Joãu Gasparju Simõesu (4. 1. 1931) spregovori tudi o svojem prevodu pesmi in 
samem Crowleyju, ki ga spoštljivo imenuje »Mojster Therion«.75 Uredniku pojasnjuje, da ne 
gre za enega njegovih heteronimov, temveč za »višje ime« angleškega pesnika, maga, 
astrologa in »misterika«, ki je v nepojasnjenih okoliščinah izginil v Lizboni: »Pošiljam vam 
pesem, kakor sem vam rekel, da lahko vidite, kaj je dejansko 'magijska pesem' v primerjavi s 
preprosto 'pesmijo o magiji', kakršna je moja Zadnja čarovnija« (»Cartas a João«). Pessoa ne 
pojasni, v čem vidi razliko, saj očitno meni, da bo Crowleyjeva pesem sama po sebi služila 
kot razlaga. Pri njegovem razlikovanju med »pesmijo o magiji« in »magijsko pesmijo« gre 
morda za razlikovanje med različnima funkcijama poezije ali različnima genezama pesmi, ki 
ju lahko povežemo s Pasijevim prvim, drugim in tretjim tipom okultistične umetnosti. 
Pessoova pesem o magiji bi tako ustrezala Pasijevi »reprezentaciji«, Crowleyjeva pa bodisi 
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 Luís de Camões s svojim epom Luzijada (oz. Luzitanci; Os Lusíadas, 1572) velja za največjega portugalskega 
pesnika. 
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 Master Therion je eden od nazivov, ki si jih je nadel Crowley sam; Therion je božanstvo v njegovem sistemu 
Theleme. Še bolj nazorno in provokativno ime, s katerim se je občasno predstavljal, je bilo »Zver 666« (The 
Beast 666). Oba vzdevka imata izvor v zveri (gr. theríon) iz Razodetja, zadnje knjige Nove zaveze, od koder je 
Crowley prevzel številne pojme v svojo religijo, ki naj bi bila alternativa in antiteza krščanstvu. 
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»produkciji« bodisi »inicaciji« (ali obema). V čem je torej razlika? Medtem ko »Zadnja 
čarovnija« le popisuje čarovničino priklicevanje Boginje, ki je poleg tega še neuspešno 
(okultistični motiv torej zgolj upodablja), je »Himna Panu« neposredna pesniška invokacija,  
priklicevanje boga, ki nas spominja na homerske himne. V stari grščini je beseda h‎ýmnos 
pomenila hvalnico bogovom in herojem, takšne pesmi pa niso imele le estetske, temveč tudi 
religijsko funkcijo. Kot ugotavlja Greene, je invokacija razširjena oblika nagovora 
(apostrofe), pri čemer nagovoru »odsotnega ali neživega bitja« sledi še poziv, »naj se pojavi 
ali da čutiti svoj vpliv priklicevalčemu [invocator] doživljanju« (»Poetry« 43). Oba elementa 
sta prisotna v Crowleyjevi pesmi, kjer se ponavljajo nagovor »io Pan« in poziva »pridi« 
[come] ter »k meni, k meni« [to me, to me]. Po Greenu invokacija kot molitev (v kontekstu 
homerskih himen) zaseda vmesen položaj med magijskim obredjem in pesniško invokacijo, 
za katero se ne pričakuje, da bo proizvedla dejanske rezultate zahteve (ibid. 496). Greene 
poudarja, da so »kljub tej razliki besedila, ki so rabljena z magijskimi pričakovanji, 
relevantna za študij poezije« (ibid.): 
Pesniške invokacije se na videz obnašajo, kot da ima govorec magijske sposobnosti, in obstajajo močni 
dokazi, da verbalne tehnike, ki jih povezujemo z verzifikacijo, v resnici niso vstopile v človeško kulturo 
zato, da bi zadovoljile estetski užitek. Dokaz je delno etimološki; v velikem številu jezikov se zdi, da je 
uporaba besede, kot je carmen, v pomenu »uroka« predhajala njeni uporabi v pomenu »pesmi«. (Greene 
496) 
Zelo mogoče je, da je Crowleyjeva pesem po Pessoovem razumevanju služila ritualni funkciji 
– dejanski invokaciji boga Pana. Glede na Pessoovo razlikovanje med lastno in Crowleyjevo 
pesmijo lahko domnevamo, da je v magijo poezije sicer verjel, ni pa sam nujno pisal takšnih 
»magijskih pesmi«. Tako »produkcija« kot »iniciacija« torej pri Yeatsu in Pessoi prideta v 
poštev pri njunem pojmovanju poezije, v manjši meri pa v dejanskem pesniškem postopku, z 
izjemo Yeatsove rabe magijskih vizij ter njegovih in Pessoovih »invokacij« (daemona ali 
heteronimov) prek kreativne disociacije.  
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6 PRIMERJAVA RABE ROŽNOKRIŽARSKIH MOTIVOV 
Yeats in Pessoa, oba razočarana nad teozofijo, sta nad vse oblike ezoterizma povzdigovala 
mitično rožnokrižarstvo in redove, izpeljane iz njega. Ni presenetljivo, da je okultistična 
rožnokrižarska simbolika tudi najpogostejša oblika neposredne reprezentacije ezoteričnega v 
njunem delu, zato se v zaključnem poglavju osredotočam prav nanjo. V središču mojega 
zanimanja bodo predvsem štiri pesnitve (dve pesmi in dva kratka cikla), ki se zaradi rabe 
podobnih motivov in simbolov zdijo najprimernejše za neposredno primerjavo: Yeatsove 
»Podobe« (»Images«, cca. 1925) in pesem »Gorski grob« (»The Mountain Tomb«, 1916) ter  
Pessoova pesem »V senci gore Abiegnos« (»Na sombra do Monte Abiegno«, 1932) in 
sonetni cikel »Ob grobu Christiana Rosenkreutza« (»No túmulo de Christian 
Rosenkreutz«).76  
6.1 Rožni križ 
Rožni križ, emblem rožnokrižarstva, sestavljata križ in cvet vrtnice77 na njegovem presečišču. 
O njegovem pomenu je težko govoriti, saj je kot simbol »nujno neizrazljiv z besedami, v tem 
smislu nesporočljiv in ga tako ni mogoče izdati« (Bamford 45), pristopi k njemu pa se 
razlikujejo. Alkimistom je denimo predstavljal simbol kamna modrosti, mitične substance, ki 
naj bi bila zmožna snovi (dobesedno ali metaforično) spreminjati v zlato in omogočala 
nesmrtnost. Ker gre pri rožnokrižarstvu primarno za ezoterično obliko krščanstva, so vrtnico 
seveda pogosto identificirali s Kristusom. Christopher Bamford o »Kristusovem srcu«, ki so 
ga evocirali mistiki, zapiše, da »ni stvar, ki bi jo bilo mogoče kjerkoli locirati. Prej je 
aktivnost, ki je v središču vseh stvari – potencialno središče vsake zaznave, magijsko vrtišče 
vsakega čuda. To je pomen Kristusa v vseh stvareh, […] Rož v Križu« (55–56).  
Najbolj očitna je Yeatsova raba simbola v zgodnji poeziji. Morda ga lahko odkrijemo že v 
naslovih njegovih prvih dveh zbirk: Yeats je, kot sem že omenila, iz Oisinovih blodenj in 
drugih pesmi za izdajo zbranih pesmi umaknil naslovno pesnitev in razdelek preimenoval v 
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 Našteta dela so v izvirniku in prevodu v celoti navedena v prilogah. 
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 Besedo rose, portugalsko rosa, v Yeatsovi in Pessoovi poeziji bi bilo v sodobni slovenščini natančneje 
prevajati z »vrtnico«. Tudi po zgledu Nade Grošelj (»Beseda« 228) jo prevajam z »rožo«, ki je pri nas arhaična 
knjižna beseda za vrtnico, zato da bi poudarila povezavo z rožnokrižarstvom. Ker je imela simbolika 
rožnokrižarstva v zavesti obeh avtorjev tako veliko vlogo, lahko sklepamo, da uporaba vrtnice v njuni poeziji 
nikoli ni bila neodvisna od te povezave. 
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Križpotja (Crossways, 1889). Prav tako Roža (The Rose, 1893) prvotno ni bila samostojna 
knjiga, temveč naknadno naslovljen razdelek: »[…] če je [Yeats] v Križpotjih še preskušal 
različne poti, je tu našel 'edino stezico, na kateri se lahko nadeja na lastne oči uzreti Večno 
Rožo Lepote in Miru'« (Grošelj, »Beseda« 228). V Roži je vrtnica središčni simbol predvsem 
štirih pesmi, uvodne pesmi »Roži na križu časa« (»To the Rose upon the Rood of Time«), 
»Rože sveta« (»The Rose of the World«), »Rože miru« (»The Rose of Peace«) in »Rože 
bitke« (»The Rose of Battle«), s tem da je tesno povezana z Yeatsovo neizživeto ljubeznijo 
do Maud Gonne. Njegov besednjak v zbirki »temelji na enem samem prvobitnem simbolu, 
Roži, simbolu lepote in vsega zaželenega«, ki »niha med dvema poloma: konkretno, 
zgodovinsko Maud Gonne in – na drugi strani – tako širokim in vseobsegajočim stanjem, da 
postane že skoraj simbol same simbolike, namišljeni vrhunec, kjer se zlije v eno vse, kar 
stremi kvišku« (ibid.). Tradicionalno je vrtnica v irski poeziji predstavljala Irsko, zato so 
nekateri tudi Yeatsovim rožam pripisovali takšen pomen, čeprav je v prvi izdaji pesmi, v 
opombi k »Roži na križu časa«, Yeats sam opozoril, da »rože« oziroma »vrtnice« ne 
uporablja v tem smislu (Johnston Graf 79). Zanj je imela seveda enake konotacije kot v 
zahodnem ezoterizmu: »Vrtnica je že mnogo stoletij simbol duhovne ljubezni in najvišje 
lepote. […] Ker je Vrtnica […] zahodna Cvetlica življenja, sem si jo predstavljal kot da raste 
na Drevesu življenja« (Yeats v ibid. 79–80). Modificiran, z dodatnimi simboli obogaten rožni 
križ je bil tudi osrednji simbol Zlate zore; pravzaprav gre za rožni križ, zlat križ s petlistno 
rdečo vrtnico, znotraj večjega rožnega križa, pri katerem, če močno poenostavim Regardiejev 
opis, štirje kraki predstavljajo štiri elemente, vrtnica, v središču katere je manjši rožni križ, pa 
s svojimi 22 lističi 22 kabalističnih poti (na drevesu življenja) (Regardie 310). Naslovnico 
samostojne knjižne izdaje Per Amica Silentia Lunae (1918) je krasila podobna vrtnica s 
petimi zunanjimi cvetnimi listi (Johnston Graf 78). Tudi pri njej število pet simbolizira 
popolnost, kot simbol križa pa Yeatsovo vrtnico povezuje s širšo simboliko rožnega križa. 
Najlepši primer Pessoove uporabe rožnega križa je pesem »Skriti«, zadnja pesem v enako 
naslovljenem razdelku cikla oziroma zbirke Sporočilo:  
Que simbolo fecundo   Kateri ploden simbol 
Vem na aurora ansiosa?  prihaja v koprneči zarji? 
Na Cruz Morta do Mundo  Na Mrtvem Križu Sveta 
A Vida, que é a Rosa.   Življenje, ki je Roža. 
Que simbolo divino   Kateri božanski simbol 
Traz o dia já visto?   prinaša že vidni dan? 
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Na Cruz, que é o Destino,  Na Križu, ki je Usoda 
A Rosa, que é o Cristo.  Rožo, ki je Kristus. 
Que simbolo final   Kateri končni simbol 
Mostra o sol já desperto?  kaže zbujeno sonce? 
Na Cruz morta e fatal   Na mrtvem, usodnem Križu 
A Rosa do Encoberto.   Rožo Skritega. 
Pessoa tu svoj sebastjanizem neposredno poveže z okultizmom oz. rožnokrižarstvom. Vrtnica 
zanj pomeni simbol življenja in Kristusa, ki ga poistoveti s Skritim, portugalskim mesijo, 
kraljem Sebastjanom. Preroški lirski subjekt prvi ugleda skorajšnjo izpolnitev portugalskih 
upov, izraženih s podobami rojevajočega se dneva – priča smo zori portugalskega petega 
kraljestva. Rožni križ, ki se ga pogosto razlaga kot ponazoritev antinomije telesa (križ) in 
nesmrtnega, božanskega človekovega duha ali Kristusove zavesti (vrtnica), pri Pessoi dobi 
podoben simbolni pomen: vrtnica je tista, ki oživlja križ, kot bo Sebastjan vdihnil novo 
življenje »mrtvi«, stagnantni Portugalski. Kakor o rožnem križu govori Bamford: »Še vedno 
se svitajo nove možnosti za človeško zavest. […] Sijajna nova doba še vedno čaka, da jo 
uresničijo tisti, ki so pozorni na klic, ki ga razglaša ta emblem brezmadežne čistosti, Rožni 
križ« (45). Roža je pri Pessoi, tako kot pri Yeatsu, abstrakten simbol najvišjega dobrega, 
hkrati pa metafora za konkretno idealizirano osebnost. V Yeatsovi Roži je to Maud Gonne, v 
Pessoovem Sporočilu pa kralj Sebastjan, mesija portugalskega naroda.  
6.2 Gora Abiegnos 
Zanimivo je, da pri obeh avtorjih srečamo tudi enega bolj obskurnih rožnokrižarskih 
simbolov, podobo zlatozorske oz. rožnokrižarske svete gore Abiegnos. Na njej je zgrajena 
Pessoova pesem »V senci gore Abiegnos«, pojavi pa se tudi v Yeatsovem nedokončanem 
ciklu »Podobe« (»Images«).Yeats je pesmi tega cikla najverjetneje pričel pisati malo pred 
letom 1926, vendar jih nikoli ni objavil. Leta 1949 je Ellman prvo vključil v Yeatsovo 
biografijo, kasneje pa je Mann na svoji spletni strani, posvečeni Viziji, objavil prepis 
izvirnega tipkopisa skupaj z Yeatsovimi popravki. S tem je opozoril tudi na napake v 
Ellmanovi različici, najverjetneje povezane s težavami pri razbiranju Yeatsove pisave (Mann, 
»'Images'«). Moj prevod (v prilogi) je poskus čim bolj zvestega pesniškega prevoda Mannove 
različice, pri čemer sem upoštevala Yeatsove revizije.  
V rožnokrižarskem podobju Zlate zore je gora Abiegnos (Abiegnus) kozmična iniciacijska 
gora, na katero se mora povzpeti vpeljevanec in ob vznožju katere naj bi bila grobnica 
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Christiana Rosenkreuza (Mann, »'Images'«). V Regardiejevem zapisu zlatozorske ceremonije 
za doseganje stopnje Adeptus Minor (5=6), ki jo je prestal tudi Yeats, najdemo naslednji opis 
gore: 
To je simbolična Gora Boga v središču Vesolja, sveta Rožnokrižarska gora Iniciacije, Mistična gora 
Abiegnus. Spodaj in okoli nje sta tema in tišina in kronana je z neizrekljivo Svetlobo. Ob njenem vznožju je 
Zid Zasebnosti in Skrivnosti, katerega edini Portal, neviden profanemu, oblikujeta Dva Hermesova stebra. 
Vzpon na Goro poteka po Spiralni poti Kače modrosti. Med Stebroma se spotika figura zavezanih oči, ki 
predstavlja Neofita, čigar nevednost in nevrednost, dokler je le na tej Stopnji, sta prikazani z 0=0, in čigar 
edina prihodnja upravičenost do pozornosti in prepoznanja s strani Reda je dejstvo, da je stopil na Pot proti 
drugim Stopnjam. (Regardie 242) 
Kozmična gora kot axis mundi, popek oz. središče sveta, je koncept, ki se pojavlja v številnih 
verstvih in kulturah. Mircea Eliade kot primere navaja indijsko goro Meru, iransko 
Haraberezaiti, nordijsko Himingbjör, mezopotamsko »Goro dežel«, dve palestinski gori, 
Tabor in Gerizim, razumljeni kot »popek sveta«, in Golgoto, ki v krščanstvu predstavlja 
središče sveta (oziroma Raja) in na kateri je bil križan Jezus. Kozmična gora ni le najvišja 
točka sveta, temveč tudi točka, na kateri se je začelo stvarjenje. Tako naj bi po judovski 
apokaliptiki Kristusova kri, ki se je razlila po Golgoti, odrešila tudi Adama, pokopanega na 
istem mestu, kjer je bil ustvarjen (Eliade 42–43). Podobna pogosta simbola takšne vertikalne 
kozmologije sta sveto drevo (ibid. 44) (npr. nordijski Yggdrasil, alegorično pa tudi 
kabalistično drevo življenja) in sveta lestev (ibid. 45) (npr. Jakobova), pri katerih gre prav 
tako za navpično napredovanje od najnižjih plati bivanja navzgor k najvišjim.  
V »Podobah« Yeats Gori Abiegnos vzpostavi biblijski ekvivalent. Vendar je ne primerja z 
Golgoto, temveč z goro, kjer je imel Jezus svojo najbolj znano pridigo, o kateri beremo v 
Matejevem evangeliju. Čeprav to postane jasno šele v tretjem delu cikla, najdemo manjši 
namig že v prvem verzu prve pesmi: »Na Abiegnosa pobočju množica«78 (v Mann, 
»'Images'«). Isti izraz se pojavi na samem začetku Matejeve pripovedi o Jezusovem govoru 
na gori: »Ko je zagledal množice, se je povzpel na goro« (Mt 5,1). Yeats v izvirniku uporabi 
besedo multitude (dobesedno »množina«, »mnoštvo« ali »ljudska množica«), ki je v 
angleškem jeziku nekoliko redkejša od sinonima crowd (»množica«, »gneča«). Besedo 
srečamo tudi v angleškem prevodu Svetega pisma, ki je v Yeatsovem času veljala za 
prevodni standard (English Revised Version): »And seeing the multitudes, he went up into a 
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 »On Abiegnos' side a multitude«. 
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mountain« (Mt 5,1).79 Množico na pobočju Abiegnosa lahko razumemo kot ekvivalentno 
tisti, ki se v tretji pesmi zbere okrog Jezusa (Yeats ga imenuje preprosto »On«), kot 
pomnoženo personifikacijo neofita, ki se še ne zaveda tega, da je tako rekoč v preddverju 
vpeljanosti v višje skrivnosti. Poleg tega smo na neki način spet priča Yeatsovi antinomiji 
Enega in Mnogega, kjer množica predstavlja celotno človeštvo, ločeno od prvobitne, enotne 
božanskosti. Celotna pesnitev je tipično yeatsovsko antitetična, saj v središčni pesmi srečamo 
tudi lirski subjekt in njegovega daemona, ki stojita na istem mestu, obrnjena vsak v svojo 
smer (to je edini primer, da se daemon pri Yeatsu pojavi v poeziji in ni le povod zanjo). 
Kontrast med božjim in človeškim Yeats ponazori s kontrastom med človeškim in živalskim, 
saj je dolina pod goro prostor, kjer človek še ni osvobojen svoje živalske narave. Tako hkrati 
predstavlja najnižjo, fizično oz. materialno kabalistično emanacijo, ki bi jo moral z vzponom 
na goro postopoma presegati. Antinomijo človeškega in živalskega Yeats v zadnji pesmi 
dodatno okrepi z uporabo figure kentavra, analogije za vezanost nesmrtne človeške duše na 
umrljivo živalsko telo, ki si jo želi preseči v »Plovbi v Bizanc«:  
O Sages standing in God's holy fire  Vi v božjem ognju, modreci, stojite 
As in the gold mosaic of a wall,   kot v zlatem mozaiku ob vsej steni;  
Come from the holy fire, perne in a gyre, stopíte iz ognja, v vibi zakrožíte 
And be the singing-masters of my soul.  in naučite mojo dušo peti! 
Consume my heart away, sick with desire Použijte mi srce; ko v željah gine, 
And fastened to a dying animal   priklenjeno na umirajoči stvor, 
It knows not what it is; and gather me  ne ve, kaj je. Naj z vami se pridvignem 
Into the artifice of eternity.    do večnosti – pretanjene umetnine! 
(»Sailing« 199)    (»Plovba« 95) 
»Čudežno vino« v prvi pesmi ljudem v množici sicer omogoči, da se ugledajo v svoji resnični 
podobi in dolino okrog sebe, tukajšnji svet in življenje v njem, običajno človeško zavest, 
spoznajo za iluzijo. Z vinom oziroma vinogradi Yeats goro Abiegnos poveže tudi v drami 
Zvezdni samorog (The Unicorn of the Stars, 1908) (Mann, »'Images'«), kjer eden od likov, 
potem ko je ustreljen, v trenutku predsmrtne blaznosti vzklikne: »Dolg vzpon je do edenskih 
vinogradov. […] Gora Abiegnos je zelo visoka – ampak vinogradi – vinogradi!« (»The 
Unicorn« 239) Po Mannu prav iz teh vinogradov izvira vino, ki obnovi množico v »Podobah« 
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 Gre za posodobljeno različico angleškega svetopisemskega prevoda kralja Jakoba (King James Version), ki je 
nastala v zadnjih dveh desetletjih 19. stoletja. V večini kasnejših angleških prevodov je beseda multitudes 
nadomeščena s crowds.  
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(»'Images'«). Pot k iniciaciji je torej dolga in naporna, vendar je cilj, v citatu ponazorjen z 
rajskimi, edenskimi vinogradi, več kot vreden truda. Popolna iniciacija, ki jo v »Podobah« 
simbolizira Abiegnos, pa je sprva neuspešna, saj množica ponovno dobi živalsko obliko. 
Vendar je pot navzdol včasih tudi pot navzgor in nazadovanje eden od korakov naprej. Mann 
(»Images«) kot primer poda eno Yeatsovih najpoznejših in najbolj modernističnih pesmi, 
»Pobeg cirkuških živali« (»The Circus Animals' Desertion«, 1939), kjer se pesnik zave, da: 
»[…] Lestve ni / in leči moram v pravir vseh lestvá: v smrdljivo ropotarnico srca« (»Pobeg« 
153). Metafora je bolj razvidna v izvirniku: »Now that my ladder's gone, / I must lie down 
where all the ladders start, / In the foul rag-and-bone shop of the heart« (»The Circus« 363), 
kjer je rag-and-bone shop trgovina z zavrženimi gospodinjskimi predmeti, dobesedno s 
»cunjami in kostmi«, kosti pa aludirajo na človeško okostje in s tem na telo. Množica se torej 
spusti na začetek, vendar to ne pomeni, da se vzpona ne bo ponovno lotila. Yeats na koncu 
prve pesmi »Podob« poudari, da so ti »padli neofiti« kljub vsemu kasneje »spočeli« modrece 
– morda celo nesmrtne, v božjem udeležene modrece »Plovbe v Bizanc«. Ellmann namreč 
trdi, da je prav Bizanc kasneje pri Yeatsu zamenjal goro Abiegnos (273).   
Ker je Regardie zlatozorske rituale objavil šele po Pessoovi smrti, lahko le domnevamo, da v 
viru, v katerem je Pessoa naletel na Abiegnos, ta sveta gora figurira približno tako kot pri 
Zlati zori. Na podobno razumevanje nas napeljuje vsebina pesmi, kjer vzpon na Abiegnos 
nedvomno pomeni iniciacijo. V obeh pesmih, tako v Yeatsovi kot Pessoovi, je iniciacija 
odložena, čeprav so med njima seveda tudi razlike. V Yeatsovem ciklu ima pesnik 
avktorialen položaj in nam v prvi osebi spregovori le v središčni pesmi, v prvi pesmi pa 
neposredno zgolj takrat, ko komentira dogajanje, ki ga opisuje. Nasprotno pri Pessoi srečamo 
prvoosebni lirski subjekt in goro uzremo skozi njegovo perspektivo; v »Podobah« po pobočju 
mrgolijo ljudske množice, Pessoov subjekt pa se ob vznožju znajde popolnoma sam. Čeprav 
Yeatsova množica od začetka do konca prve pesmi »Podob« nazaduje, je še zmeraj 
poudarjeno aktivna, medtem ko Pessoov subjekt vztraja v statusu quo, saj se ni zmožen 
premakniti iz sence Gore, kljub temu da sliši klic Gradu z njenega vrha in se mu želi odzvati. 
Pessoov Grad lahko primerjamo z neizrekljivo Svetlobo, ki v Regardiejevem opisu 
zlatozorskega rituala krona Abiegnos, z najvišjo emanacijo, božanskim ognjem, v katerem 
stojijo Yeatsovi modreci, in pot do njega s procesom od neofita do Ipsissima. Vendar Pessoov 
subjekt miruje, čeprav je, tako kot Yeatsova množica, spoznal, da je senca gore Abiegnos, 
človeško življenje, ki ga primerja s spancem in snom, samo iluzija. Obe pesmi pa nam 
puščata občutek, da se bo iniciacija, ki se zdi nedosegljiva, vendarle izvršila. Čeprav se 
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sklepni Pessoovi verzi lahko berejo kot vzklik nemoči ali nepripravljenosti na delovanje iz 
lastne pobude – zdi se, da lirski subjekt čaka na zunanji dejavnik (»Kdo bo prišel in me 
odpeljal // iz sence Gore Abiegnos?«80) – vemo, da ni povsem zavrgel možnosti, da bi se kdaj 
lotil iniciacijske preizkušnje (»Morda se bom nekega dne […] poskusil podati na strmo 
pot«81). Nasprotno Yeats, kot smo videli, množico v zadnjem verzu povzdigne v bodoče 
modrece, adepte. Čeprav je za zdaj še nevedna in s tem nevredna, čeprav še zmeraj vztraja v 
iluziji, že samo dejstvo, da so ob vznožju gore, pomeni začetek poti. Podobno bi lahko rekli 
za Pessoov lirski subjekt, za katerega se prav tako zdi, da je obupal in se vsaj začasno odločil 
za iluzijo. Sam pravi, da še ni poskusil najti poti h gradu, vendar pri tem pozablja, da je že 
opravil prve korake – prehodil tisto pot, ki ga je pripeljala h gori. 
6.3 Grob Christiana Rosenkreuza 
 
Nazadnje sta oba pesnika upesnila tudi praočeta rožnih križarjev, Christiana Rosenkreuza 
(Roženkriža)82 oziroma njegovo smrt. Yeats v zgodnjem eseju »Telo Očeta Christiana 
Rosencruxa« (»The Body of Father Christian Rosencrux«, 1895), kjer spečega Roženkriža 
primerja z domišljijo, njegov pogreb opiše takole: 
Privrženci Očeta Christiana Rosencruxa, kot pravi stara tradicija, so zavili njegovo neminljivo telo v 
plemenita oblačila in ga položili pod hišo svojega reda, v grob, ki je vseboval vse simbole za vse stvari v 
nebesih in na zemlji in v vodah pod zemljo, ter okrog njega postavili neugasljive magične svetilke, ki so 
gorele več rodov, dokler niso na grob po naključju naleteli drugi učenci reda. (Yeats, »The Body« 144) 
Yeats se sklicuje na legendarno odkritje Roženkriževega groba, popisano v Fami 
fraternitatis. Tretja generacija rožnih križarjev naj bi odprla grobnico in v njej našla 
nestrohnjeno Roženkriževo telo; od njegove smrti je minilo 120 let in v grobu je bila tabla, na 
kateri je pisalo: »Po 120 letih bom vstal.« V pesmi »Gorski grob« se Yeats vrne k temi 
Roženkriževega pogreba, opisuje sedmino in poziva bratovščino, naj se pridruži pogrebnemu 
slavju, zapre polkna (kar je v viktorijanski dobi sporočalo smrt v hiši) ter prinese vino in 
vrtnice, Roženkrižev simbol. Z naslovom pesmi in verzom »Na gorski rebri pada dimast 
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 »Da sombra do Monte Abiegno // que me virá desprender?« 
81
 »Talvez um dia […] tentarei o alto caminho«. 
82
 Po Nadi Grošelj, ki je prevedla Yeatsov »Gorski grob«, sem tudi v prevodu Pessoove pesmi povzela slovenjen 
prevedek imena, ki ga uporabljam v interpretaciji obeh pesmi. Pri Pessoi namreč najdemo portugalsko različico, 
Rosaecruz, tako kot pri Yeatsu angleško – Rosicross.  
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slap«83 se ponovno navezuje na Abiegnos, kjer naj bi bila Roženkriževa grobnica (njegov 
»gorski grob«). Praznično razpoloženje prvih dveh kitic v tretji zamenja otožno, 
klavstrofobično vzdušje, ki ga razsvetljuje le soj »večne sveče«, vendar zaman, prav tako kot 
zaman še vedno toži slap, saj je Roženkriž s seboj v grob odnesel tudi vso svojo modrost, ki 
jo bo zadržal zase celih 120 let. 
Mnogo bolj kompleksen je Pessoov sonetni cikel »Ob grobu Christiana Rosenkreutza«. Za 
epigraf mu Pessoa postavi prej opisani odlomek iz Fame fraternitatis, sam cikel pa 
sestavljajo trije soneti na temo, h kateri se je pesnik zmeraj znova vračal – temo življenja kot 
iluzije, ki jo neposvečenim razblini šele smrt. Morda gre za najbolj ezoterično med 
Pessoovimi deli, ki ga karakterizirajo močni gnostični in novoplatonistični poudarki. Verzi 
»Bog je človek večjega Boga: / Veliki Adam, prav tako je zdrsnil v Pad; / prav tako kot sam 
je bil naš Stvarnik, // je bil ustvarjen in Resnica je umrla zanj …«84 razločujejo boga, ki je 
ustvaril svet, od neke druge, same po sebi neustvarjene kreativne moči, višjega Boga. To nas 
spomni na gnostični dualizem, ki postulira »demiurga« (izraz so gnostiki prevzeli iz 
novoplatonistične in novopitagorejske filozofije) kot zgolj »izdelovalca« materialnega sveta 
in s tem izvor zla, antagonista najvišjemu, dobremu Bogu. Vendar gre pri Pessoi verjetno bolj 
za pluralizem bogov, kakršnega opisuje v pismu Casaisu Monteiru, v katerem, kot smo videli, 
domneva, da so morda druga božanska bitja ustvarila tudi druga vesolja, ki obstajajo 
vzporedno z našim. 
Glede na to, da je prikrita celo našemu Bogu, se Pessoa v pesnitvi v (novo)platonističnem 
slogu sprašuje, kako lahko šele ljudje, ujeti v zemeljsko telo, v času življenja uzremo 
resničnost onkraj iluzije: »česa se, Sence, dotikamo s senčnimi dlanmi?«85 Optimizem vzbuja 
le s trditvijo, da je za uzrtje »popolne rože, križane v Bogu«,86 ki tu spet simbolizira najvišjo 
lepoto in resnico, dovolj že zavedanje človeške duše, da je oblika, ki jo je dobila na zemlji, 
lažna. Toda odgovorov nam ne more ponuditi, saj je tako kot pri Yeatsu edini, ki pozna vse 
skrivnosti obstoja, Oče Roženkriž – ta pa v svoji »lažni smrti« molči.  
  
                                                             
83
 »The cataract smokes upon the mountain side« 
84
 »Deus é o Homem de outro Deus maior: / Adam Supremo, também teve Queda; / Também, como foi nosso 
Criador, // Foi criado, e a Verdade lhe morreu...« 
85
 »Com mãos de sombra, Sombras, que tocamos?« 





W. B. Yeats in Fernando Pessoa imata mnogo več skupnega, kot bi bil verjetno pripravljen 
priznati Pessoa glede na svoj ambivalentni odnos do starejšega pesnika. V magistrskem delu 
sem se osredotočila na zahodni ezoterizem, torej različne ezoterične in okultistične ideje, ki 
so bistveno zaznamovale oba opusa, in si prizadevala pokazati podobnosti med njunima 
poetikama. Informirali so ju namreč podobni viri, poleg teozofske literature predvsem nauki 
ezoteričnih iniciacijskih redov, utemeljenih na mitičnem rožnokrižarstvu. Od definicij 
zahodnega ezoterizma sem se zato prek Yeatsovih in Pessoovih lastnih ezoteričnih začetkov 
in duhovnih iskanj sprehodila do konkretnih manifestacij ezoterične misli v njunih delih, pri 
čemer sem posebno pozornost posvečala vlogi, ki so jo imela ezoterična prepričanja pri 
genezi njune poezije. 
S pomočjo Pasijeve tipologije sem prišla do sklepa, da pri Yeatsu in Pessoi lahko pogojno 
govorimo o vseh štirih tipih okultistične umetnosti. V obeh opusih srečujemo reprezentacijo 
ezoteričnih, zlasti rožnokrižarskih simbolov (»reprezentacija« oz. prvi tip), na kar sem 
opozarjala skozi celotno delo, še posebej v zadnjem poglavju. Pri obeh sem tudi našla 
primere, ki kažejo na to, da je njuno delo neposredno navdihnila komunikacija z duhovnimi 
bitji ali vizionarsko oz. mistično izkustvo (»mediacija« oz. četrti tip). Za Yeatsa je bil to 
ezoterični sistem, ki ga je razgrnil v Viziji na podlagi (predvsem ženinega) avtomatskega 
pisanja, ali npr. pesem »Drugi prihod«, kjer upesnjuje eno svojih magijskih videnj. Po drugi 
strani je tudi Pessoa prakticiral avtomatsko pisanje, vendar ni jasno, ali ga je rabil pri pisanju 
pesmi. Kot primer mediacije lahko razumemo Caeirov pesniški cikel »Čuvar čred«, ki ga je 
Pessoa zapisal v mistični ekstazi ob Caeirovem »rojstvu«. Ta tip ustvarjanja okultistične 
umetnosti je Pasi povezal s konceptoma »odtujeno delovanje« in »kreativna disociacija«, ki 
sem ju aplicirala na Yeatsovo teorijo Maske in Pessoove heteronime. Pri tem sem ugotovila, 
da lahko pri obeh govorimo o kreativni disociaciji, pri Pessoi celo o disociaciji osebnosti, ki 
jima je omogočila doseči najvišjo obliko pesniškega izraza.  
Na kratko sem obravnavala tudi Pasijev drugi in tretji tip okultistične umetnosti, 
»produkcijo« in »iniciacijo«. Pokazalo se je, da lahko del Yeatsovega in Pessoovega 
ustvarjanja pogojno razumemo kot rezultat magijske ali alkimistične prakse, saj sta pesniški 
postopek oba vsaj metaforično primerjala z »okultnimi znanostmi«. Oba sta vlogo pesnika 
razumela kot posredništvo med vidno in nevidno platjo bivanja, Yeats pa je poeziji pripisoval 
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tudi zmožnost povzročanja nenavadnih izkustev, ki bi jo lahko opredelili kot »iniciacijsko«. 
Besede in pesniške podobe je namreč istovetil s kabalističnimi simboli, ki jih je v svojem 
magijskem obredju uporabljal Hermetični red Zlate zore, njegova »duhovna bratovščina«. 
Med raziskovanjem Yeatsovih in Pessoovih ezoteričnih stališč sem ugotovila, da večinoma 
ustrezajo Faivrejevi definiciji zahodnega ezoterizma, saj sta oba pesnika izhajala iz 
hermetizma, hermetične kabale in spiritualne alkimije. Yeats je svoje ideje oblikoval 
predvsem v okrilju Zlate zore, ki je temeljila na vseh naštetih oblikah ezoterizma, in jih strnil 
v sistem Vizije. Ekvivalentne ideje pa lahko razberemo tudi pri Pessoi, s tem da jih je 
prevzemal iz podobnih virov, čeprav najverjetneje bolj posredno. Vemo, da je strastno 
preučeval ezoterične redove, ne pa tudi ali je bil dejansko iniciiran v katerega od njih. Oba, 
Yeats in Pessoa, sta verjela v univerzalno soodvisnost obeh plati bivanja, materialne in 
duhovne, ter v korespondence med njima, o čemer se lahko prepričamo v Yeatsovi Viziji in 
številnih Pessoovih ezoteričnih fragmentih, pa tudi v njegovem astrološkem udejstvovanju. 
Yeats je naravo oziroma kozmos doživljal kot entiteto, ki jo prežema svetovna duša, anima 
mundi, pri Pessoi pa živo naravo odkrivamo predvsem v njegovi panteistični in poganski 
poeziji, npr. Caeirovem »Čuvarju čred«. Pri obeh najdemo tudi prepričanje o posredniški 
funkciji domišljije.  
Zadnji temeljni element ezoterizma je po Faivreju stremenje k transmutaciji, popolni duhovni 
preobrazbi, ki v končni konsekvenci vodi k združitvi z božjim. Videli smo, da je bila takšna 
iniciacijska modifikacija subjekta za Yeatsa in Pessoo temeljnega pomena in da si jo je 
Pessoa prizadeval uresničiti s stvaritvijo heteronimov, po njegovih besedah »velikim 
dejanjem intelektualne magije«. K temu lahko prištejemo tudi iskanje nekakšne philosophie 
perennis ali prisce theologie, pri čemer sta se oba pesnika obračala k poganski preteklosti, in 
ideje o iniciacijskem prenašanju, »transimisiji« znanja, ki jih pri obeh najdemo zaradi njune 
simpatije do ezoteričnih redov. 
Poleg enakih literarnih vplivov, podobnega videnja pesništva in sorodnih političnih stališč, 
zaradi katerih sta imela primerljivi vlogi v literarnem preporodu Irske oziroma Portugalske, 
sem torej pri Yeatsu in Pessoi odkrila tudi podobne metafizične ideje, utemeljene na 
zahodnem ezoterizmu. Upam, da mi je uspelo zadovoljivo prikazati to razsežnost njunega 
ustvarjanja, kolikor nam je sploh dostopna. Velik del njunega ezoteričnega razmišljanja in 
udejstvovanja je namreč še vedno zavit v skrivnost, o kateri pesnika zdaj, tako kot njun Oče 





V magistrskem delu sem na primeru W. B. Yeatsa in Fernanda Pessoe preučevala povezavo med t. i. 
»zahodnim ezoterizmom« in književnostjo. Na začetku sem poskušala čim bolj nazorno opredeliti 
pojem zahodnega ezoterizma, sicer ohlapno medsebojno povezanih verovanj in praks, ki so jih v prvi 
polovici 20. stoletja zgodovinarji antike in renesanse pričeli obravnavati kot enotno akademsko 
področje. Ideje, ki jih danes pojmujemo kot »ezoterične«, so se razvile v obdobju helenizma in znova 
razcvetele v renesansi, v drugi polovici 19. stoletja pa so se po zahodni Evropi in ZDA razširile kot 
»okultizem«. Novoplatonizem, gnosticizem, hermetizem, kabala, astrologija, alkimija, magija in 
podobni pojavi so tako postavili temelje teozofiji in ceremonialni magiji (kakršno je med drugim 
prakticiral angleški Hermetični red Zlate zore, ki mu je pripadal Yeats), prek tega pa sodobnim 
ezoteričnim, novodobniškim ter drugim alternativnim religijskim in duhovnim gibanjem. Zahodni 
ezoterizem in okultizem kot njegova variacija sta imela močan, vendar v veliki meri še neraziskan 
vpliv tudi na književnost, še posebej na romantične, simbolistične in nadrealistične ter druge 
modernistične pisce. Na koncu uvodnega dela sem podala kratek pregled avtorjev, pri katerih 
zasledimo ezoterične elemente, ter predstavila tipologijo »okultnega modernizma« Marca Pasija, ki 
opredeljuje štiri možne načine vstopanja okultizma v moderno umetnost. 
V osrednjem delu sem se posvetila Yeatsovim in Pessoovim duhovnim iskanjem ter ugotovila, da sta 
si bili njuni poti deloma podobni. Oba je že zelo zgodaj pričela zanimati sfera nevidnega in 
skrivnostnega, kar se je kasneje razvilo v raziskovanje spiritizma in teozofije. Prav tako sta se na 
koncu oba oddaljila od teozofije ter pričela dajati prednost ezoteričnim iniciacijskim redovom in 
idejam rožnokrižarstva. 
V zadnjem, primerjalnem delu sem raziskovala, kako sta avtorja ezoterične ideje prenesla v svoje 
pisanje, pri čemer sem izhajala tudi iz Pasijeve tipologije. Z vidika zahodnega ezoterizma sta 
poglavitni skupni točki Yeatsove in Pessoove poetike uporaba ezoteričnih principov v pesniškem 
postopku ter reprezentacija ezoteričnih simbolov ali podob na besedilni ravni. Ugotovila sem, da na 
podlagi Pasijeve tipologije pri obeh lahko govorimo o »reprezentaciji« in »mediaciji«, v manjši meri 
pa tudi o »produkciji« in »iniciaciji«. Paralele, ki sem jih odkrila v njuni »ezoterični poetiki«, so 
neposredna ubeseditev ezoteričnih, zlasti rožnokrižarskih motivov, mitično-ezoterični pesniški 
nacionalizem, avtomatsko pisanje kot »odtujeno delovanje« oz. oblika mediacije in pesniška tehnika 
depersonalizacije oz. »kreativne disociacije«, ki se izraža v Yeatsovih Maskah ter Pessoovih 
heteronimih. Oba sta svoj pesniški postopek tudi primerjala z magijsko prakso in poezijo razumela kot 
nekaj z magijskim potencialom. Tako sem potrdila, da Yeatsovo in Pessoovo delo lahko razumemo 
kot »okultni modernizem«, umetniški izraz, ki je nastal pod močnim vplivom zahodnega ezoterizma.  
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PRILOGA: PREVODI PESMI 
W. B. Yeats:  
 
Images      Podobe 
I.       I. 
On Abiegnos' side a multitude     Na Abiegnosa pobočju množica   
Restored by drinking that miraculous wine  obnovljena s pitjem čudežnega vina 
To human form: Day beats upon their eyes  v človeško formo: dan jim bije v oči 
Sounds of unfinished battle on their ears;   zvok neskončane borbe v ušesih;      
One sways his head and laughs, another weeps,  eden strese z glavo in se smeje, drugi joče, 
Then all laugh out, discovering in laughter  nato se vsi smejijo in odkrijejo v smehu 
That the dark valley at the mountain foot  da je temna dolina ob vznožju gore 
Where wolf must war on wolf, abounding grass  kjer se mora volk boriti z volkom, in bogata trava 
Grow out of that foul blood, is magical;   izrasla iz te umazane krvi, čarobna; 
That they imagined it and bound themselves  da so si jo zamislili in se ji zavezali, 
Therein contented with that bitter-sweet,  znotraj nje zadovoljeni z grenko-sladkim, 
But the wind changes and the valley howls;  vendar se veter spremeni, dolina tuli; 
One howls his answer back and one by one  nekdo zatuli v odgovor, drug za drugim 
They drop upon all fours, creep valley-wards  pristanejo na vseh štirih, plazeč se v dolino.  
Question that instant for these forms, O heart,  Srce, vprašaj se o tem trenutku za te forme, 
These chuckling & howling forms begat the sages. hihitajoče in tuleče, saj so modrece spočele.  
II       II 
What marks upon the yielding clay? Two marks   Kaj je pustilo sled v voljni glini? Dve sledi   
Made by my feet, two by my daimon's feet  pustili moji sta stopali, dve moj daimon       
But all confused because my marks and his  a vse nejasne, ker so sledi obeh                    
Are on the selfsame spot, his toes   na istem mestu, njegovi prsti tam,   
Where my heels fell, for he and I    kjer je stopila moja peta, saj vsak strmi           
Face opposite ways, my future being his past   v svojo smer, moja prihodnost zanj preteklost     
III       III 
He stood amid that troupe of obstinate men   Stal je v gruči svojeglavih mož,    
Made docile by His miracles, and taught  ki so jih Njegova čuda pokorila, naučila  
Neither to plan nor prey, nor to resist,   naj ne delajo načrtov, ne prežijo, se ne branijo,  
But give the cloak to him that stole the coat  temveč predajo njemu plašč, ki vzel jim je obleko 
And if the right cheek's smarted from a blow  in da, če jih desno lice pod udarcem zaskeli, 
To offer tother cheek.     ponudijo še drugega.  
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Out of a glen       Iz globeli                   
Came the sudden clamour of great trampling hoofs se je nenadoma zaslišal hrušč, topot kopit 
Voices that seemed to cry articulate words  glasovi so dozdevno izgovarjali besede 
But were too great for human lungs; the crowd  vendar so presegali človeška pljuča; gneče  
So hung upon the sweetness of His voice  omrežene z Njegovega glasu sladkostjo       
No clamour, whether of voices or of hoofs  hrušč ni dosegel, ne glasov in ne kopit 
Reached it, but He heard all and understood  On pa je slišal vse in razumel 
Two centaurs fought unto the death and one  dva kentavra sta spopadla se na smrt in eden    
Had taken the other by the throat & shouting  je drugega za grlo zgrabil ter vpijoč              
Driven him backward on his reeling flanks  opotekajočega nazaj nagnal  
A female centaur waited in the shadow   V senci je kentavrinja čakala  
With a clear critical eye and smiling mouth  z jasnim kritičnim očesom in smehljajem 
(v Mann, »'Images'«)          
             
Fernando Pessoa:  
 
Na sombra do Monte Abiegno     V senci Gore Abiegnos    
Na sombra do Monte Abiegno    V senci Gore Abiegnos             
Repousei de meditar.     sem si odpočil, da bi meditiral.           
Vi no alto o alto Castelo    V višinah sem videl visoki Grad.     
Onde sonhei de chegar.    kamor sem sanjal dospeti.    
Mas repousei de pensar     A sem si odpočil, da bi razmislil        
Na sombra do Monte Abiegno.    v senci Gore Abiegnos.    
Quando fora amor ou vida,    Ko je bila ljubezen ali življenje,                  
Atrás de mim o deixei,     sem to pustil za sabo.    
Quando fora desejá-los     Ko sem si ju želel,  , 
Porque esqueci não lembrei.    se nisem spomnil, ker sem pozabil.   
À sombra do Monte Abiegno     Pri senci Gore Abiegnos    
Repousei porque abdiquei.    sem si odpočil, ker sem se odpovedal.  
Talvez um dia, mais forte    Morda se bom nekega dne, močnejši       
Da força ou da abdicação,    v moči ali v odpovedi               
Tentarei o alto caminho    poskusil podati na strmo pot, 
Por onde ao Castelo vão.    ki vodi proti Gradu. 
Na sombra do Monte Abiegno    V senci Gore Abiegnos 




Quem pode sentir descanso    Kdo more čutiti počitek                             
Com o Castelo a chamar?    ob klicu Gradu?                     
Está no alto, sem caminho    Visoko je, brez poti,                                          
Senão o que há por achar.    razen tiste, ki jo je treba najti.        
Na sombra do Monte Abiegno    V senci Gore Abiegnos 
Meu sonho é de o encontrar.    je moj sen, da jo najdem. 
Mas por ora estou dormindo,    Ampak za zdaj spim,                  
Porque é sono o não saber.    ker je nevednost sen.    
Olho o Castelo de longe,    Grad opazujem od daleč,    
Mas não olho o meu querer.    ne opazujem pa svojih želja.   
Da sombra do Monte Abiegno     Kdo bo prišel in me odpeljal                   
Quem me virá desprender?    iz sence Gore Abiegnos? 
(»Na sombra« 208–210)   
      
W. B. Yeats:  
 
The Mountain Tomb     Gorski grob
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Pour wine and dance if manhood still have pride, Na ples, nad vino, kdor je kaj moža, 
Bring roses if the rose be yet in bloom;   in vrtnic prinesite, če cveto! 
The cataract smokes upon the mountain side,  Na gorski rebri pada dimast slap, 
Our Father Rosicross is in his tomb.    naš oče Roženkriž je legel v grob. 
Pull down the blinds, bring fiddle and clarionet  Zavese dol, naj poje rog in struna, 
That there be no foot silent in the room   v tej sobi naj ne bo tihotnih nog, 
Nor mouth from kissing, nor from wine unwet;  ne suhih ust brez vina in poljuba; 
Our Father Rosicross is in his tomb.    naš oče Roženkriž je legel v grob. 
In vain, in vain, the cataract still cries;   Zaman, zaman, saj gorski slap še toži 
The everlasting taper lights the gloom;   in v mrak razširja večna sveča soj; 
All wisdom shut into his onyx eyes,   z očmi kot oniks, polnimi modrosti, 
Our Father Rosicross sleeps in his tomb.   je legel Roženkriž k počitku v grob. 
(»The Mountain« 116)     (»Gorski« 186) 
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 Prevod Nade Grošelj. 
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Fernando Pessoa:  
 
No túmulo de Christian Rosenkreutz    Ob grobu Christiana Rosenkreuza 
Não tinhamos ainda visto o cadaver de nosso 
Pai prudente e sabio. Por isso afastamos para 
um lado o altar. Entao pudemos levantar uma 
chapa forte de metal amarelo, e ali estava um 
belo corpo celebre, inteiro e incorrupto [...], e 
tinha na mao um pequeno livro em pergaminho, 
escrito a oiro, intitulado T., que e, depois da 
Biblia, o nosso mais alto tesouro nem deve ser 
facilmente submetido a censura do mundo. 
Fama Fraternitatis Roseæ Crucis 
Nismo še videli trupla našega preudarnega in 
modrega Očeta. Zato smo odmaknili oltar na 
stran. Potem smo lahko dvignili močno ploščo 
iz rumene kovine in tam je bilo lépo, 
proslavljeno telo, celo in nepoškodovano […], 
in v roki je držal majhno knjigo v pergamentni 
vezavi, napisano v zlatu, naslovljeno T., ki je 
za Biblijo naš največji zaklad in ne sme biti 
zlahka izpostavljena cenzuri sveta. 
Fama Fraternitatis Roseæ Crucis 
I       I 
Quando, despertos deste sono, a vida,   Ko bomo, prebujeni iz tega sna, življenja, 
Soubermos o que somos, e o que foi   izvedeli, kaj smo, in kaj je bil 
Essa queda até corpo, essa descida   ta padec v telo, ta spust          
Ate á noite que nos a Alma obstrui,   v noč, ki nam ovira Dušo, 
Conheceremos pois toda a escondida    bomo tedaj spoznali vso prikrito              
Verdade do que é tudo que há ou flui?   Resnico o vsem, ki je vse, kar teče? 
Não: nem na Alma livre é conhecida...   Ne: celo svobodni Duši ni poznana …  
Nem Deus, que nos criou, em Si a inclui   Ne Bog, ki nas je ustvaril, je nima v Sebi.  
Deus é o Homem de outro Deus maior:   Bog je Človek večjega Boga:   
Adam Supremo, também teve Queda;   Najvišji Adam, prav tako je zdrsnil v Pad;  
Também, como foi nosso Criador,   prav tako, kot sam je bil naš Stvarnik,  
Foi criado, e a Verdade lhe morreu...   je bil ustvarjen in Resnica je umrla zanj …  
De Além o Abismo, Sprito Seu, Lha veda;  V Onstranstvu jo Prepad, Njegov Duh zaustavlja; 
Aquém não há no Mundo, Corpo Seu.   Na tej strani je ni v Svetu, Njegovem Telesu. 
II       II 
Mas antes era o Verbo, aqui perdido   Še prej je bila Beseda, tukaj izgubljena 
Quando a Infinita Luz, já apagada,    ko se je Neskončna Luč, zdaj pogašena 
Do Caos, chão do Ser, foi levantada    dvignila iz Kaosa, tal Bivanja 




Mas se a Alma sente a sua forma errada,   Vendar če Duša čuti svojo formo kot napačno,   
Em si que é Sombra, vê enfim luzido   v sebi, ki je Senca, končno uzre sijajno         
O Verbo deste Mundo, humano e ungido,  Svetá Besedo, človeško in maziljeno,     
Rosa Perfeita, em Deus crucificada.   Popolno Rožo, križano v Bogu.   
     
Então, senhores do limiar dos Céus,   Tedaj, gospodarji praga Neba, 
Podemos ir buscar além de Deus    gremo lahko iskat onkraj Boga 
O Segredo do Mestre e o Bem profundo;  Skrivnost Mojstra in globoko Dobro; 
Não só de aqui, mas já de nós, despertos,  ne samo od tu, iz sebe že zbujeni,  
No sangue actual de Cristo enfim libertos  v pravi Kristusovi krvi končno osvobojeni 
Do a Deus que morre a geração do Mundo.  Boga, ki je umrl z generacijo Sveta. 
III 
Ah, mas aqui, onde irreais erramos,    Ah, ampak tu, kjer se motimo, neresnični, 
Dormimos o que somos, e a verdade,    spimo to, kar smo in resnico, 
Inda que enfim em sonhos a vejamos,    ki jo morda vidimo šele v sanjah, 
Vemo-la, porque em sonho, em falsidade.  vidimo, ker smo v snu, v lažnosti. 
 
Sombras buscando corpos, se os achamos  Sence smo, ki iščejo telesa, in če jih najdemo, 
Como sentir a sua realidade?    kako naj čutimo svojo resničnost? 
Com mãos de sombra, Sombras, que tocamos?  česa se, Sence, dotikamo s senčnimi dlanmi? 
Nosso toque é ausência e vacuidade.   Naš dotik je odsotnost in praznina. 
 
Quem desta Alma fechada nos liberta?   Kdo nas osvobodi iz te zaprte Duše? 
Sem ver, ouvimos para além da sala   Ne da bi videli, slišimo onkraj te dvorane 
De ser: mas como, aqui, a porta aberta?   bivanja: ampak kako tu odpreti vrata? 
 
Calmo na falsa morte a nós exposto,    Miren v lažni smrti, nam na ogled, 
O Livro ocluso contra o peito posto,    in s Knjigo, ki zaprta mu leži na prsih, 
Nosso Pai Rosaecruz conhece e cala.   naš Oče Roženkriž ve in molči. 
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